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SYMBOLISME DU „VOL MAGIQUE” *) 


PAR 

MIRCEA ELIADE 

Paris 

Dans la ligne de ses theories sur la Souverainete, A. M. Hocart 
considerait Lideologie du „vol magique” solidaire, et en derniere instance 
tributaire, de restitution des rois-dieux. Si les rois de LAsie sudorien- 
tale et de TOceanie etaient portes sur les epaules, c’est que, assimiles 
aux dieux, ils ne devaient pas toucher la terre; comme des dieux, 
ils „volaient dans les airs” 1 ). Malgre son expression rigide, carac- 
teristique du grand anthropologue anglais, Lhypothese n’etait pas 
depourvue d’interet. L’ideologie royale implique bien, sous une forme 
ou une autre, Tascension au Ciel. Dans une etude retentissante, qui 
devait susciter toute une litterature, E. Bickermann a montre que 
Lapotheose de Tempereur romain comportait une ascension de ce 
genre 2 ). L’apotheose imperiale a une longue histoire, on pourrait 
dire: une prehistoire, dans le monde oriental. En etudiant recemment 
rideologie royale et le canevas ( pattern ) rituel des Souverains du 
Proche Orient antique, G. Widengren a brillamment mis en valeur 
ce complexe ascensionnel: malgre les inevitables divergences dues a 
la variete des cultures et aux modifications imposees par Thistoire, 
le symbolisme et le scenario de Tascension du Souverain se sont 
conserves durant des millenaires. Qui plus est: le meme pattern s’est 
maintenu dans l’image exemplaire et dans la biographie mythique du 
Messager divin, de TElu et du Prophete 3 ). 


* La substance de cet article a fait l’objet de notre communication au VUIe 
Congres International d’Histoire des Religions (Rome, avril 1955). 

1) A. M. Hocart, Flying through the air (Indian Antiquary, 1923, 80-82:), 
republie dans le volume The Life-giving myth, London 1952, 28-32. 

2) E. Bickermann, Die romische Kaiserapotheose, ARW, 27/ 1929, 1-34, spec. 
9-13 («Die Himmelfahrt»). Cf. la litterature ulterieure dans les riches memoires 
de D. M. Pippidi, Recherches sur le culte imperial (Bucarest, 1939), 159 sq.; id., 
Apotheoses Imperiales et apotheose de Peregrinos, SMSR, 20/1947-1948, 77-103. 

3) Cf. Geo Widengren, The Ascension of the Apostle and the Heavenly Book, 
Uppsala-Leipzig, 1950, passim; id., Muhammad, the Apostle of God, and his 
Ascension, Uppsala-Wiesbaden 1955, spec. 204 sq. 
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On rencontre une situation analogue en Chine. Le premier Souverain 
qui, d’apres la tradition, ait reussi a voler, fut Tempereur Chouen 
(2258-2208 d’apres la chronologie chinoise) : les deux filles de Tempe- 
reur Yao, apparemment de redoutables magiciennes, revelerent a 
Chouen Tart de „ voler comme un o’seau” 4 ). II existe d’autres exemples 
d’empereurs s’envolant dans les airs. B. Laufer a abondamment montre 
que le „vol magique” etait, en Chine, une obsession qui se traduisait 
aussi par d’innombrables legendes relatives aux chars ou a d’autres 
appareils volants 5 ). On connait meme des exemples de „rapts-apothe- 
oses”: Hoang-ti, le Souverain Jaune, fut enleve au Ciel par un dragon 
barbu, avec ses femmes et ses conseillers au nombre de soixante-dix 
personnes 6 ). 

Mais deja le detail que l’empereur Chou avait appris Tart de voler 
de deux magiciennes, nous laisse presumer que ce complexe mythico- 
rituel n’est pas une creation de l’ideologie royale. En effet, les termes 
„savant a plumes” ou „hote a plumes” designent le pretre taoiste. 
„Monter au Ciel en volant” s’exprime en chinois de la maniere sui- 
vante: „au moyen de plumes d’oiseaux, il a ete transforme et est 
monte comme un immortel” 7 ). Les taoistes et les alchimistes avaient 
le pouvoir de s’elever dans les airs 8 ). Quant aux plumes d’oiseaux, 
elles constituent un des symboles les plus frequents du „vol chamani- 
que” 9 ), et elles sont amplement attestees dans la plus ancienne 
iconographie chinoise 10 ). 

II est inutile au propos de cet article de montrer en detail et pour 
chacune des autres aires culturelles mentionnees a Tinstant, que Tenvol 
celeste n'est pas le monopole des Souverains, mais qu’il est aussi le 


4) Ed. Chavannes, Les Memoires historiques de Sse-Ma-Tsien, Paris 1897 sq., 
I, 74- 

5) B. Laufer, The Prehistory of aviation (Field Museum, Anthropological 
Series, XVIII, No. 1, Chicago, 1928), passim. Cf. ibid., 14 sq., 19 sq., d’autres 
exemples de „vor et d’ascension. 

6) Ed. Chavannes, Les Memoir es historiques de Sse-Ma Tsien, III, 2e par- 
tie (1899), 488-489. 

7) B. Laufer, The Prehistory of aviation, 16. 

8) Voir quelques exemples dans Laufer, op. cit., 26 sq., et dans notre livre: 
Le Chamanisme et les techniques archaiques de Vextase (Paris 1951), 369 sq. 
Cf. A. Waley, Nine Chinese Songs, London, 1954. 

9) Voir notre Chamanisme, 149 sq. et passim. 

10) Cf. Carl Hentze, Sakralbronzen und ihre Bedeutung in den friihchinesi- 
schen Kulturen, Antwerpen, 1941, 100 sq., 115 sq. 
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fait des magiciens, des sages, des mystiques de toute sorte. Constatons 
seulement que le „vol magique” deborde la sphere de la souverainete 
et precede chronologiquement la constitution de Y ideologic royale. Si 
les Souverains sont capables de monter au Ciel, c’est parce qu’ils ne 
participent plus a la condition humaine. Or, ils ne sont pas les seuls, 
ni les premiers etres humains a avoir realise une telle mutation ontologi- 
que. Nous nous proposons done de deceler et de decrire la situation 
existentielle qui a rendu possible la cristallisation de ce vaste ensemble 
de mythes, rites et legendes relatifs au „vol magique”. 

Pour le dire tout de suite, le depassement de la condition humaine 
n’implique pas necessairement la „divinisation”, concept qui est pour- 
tant essentiel dans Tideologie des Souverains divins. Les alchimistes 
chinois et indiens, les yogis, les sages, les mystiques, aussi bien que 
les sorciers et les chamans, quoique capables de voler, ne pretendent 
pas etre des dieux. Leur comportement prouve avant tout qu’ils par¬ 
ticipent a la condition des „esprits”, et on mesurera bientot Timpor- 
tance que presente une telle participation pour Intelligence de 
Tanthropologie archaique. 

Tentons d’abord une premiere orientation dans Timmense dossier 
du „vol magique”. II convient de distinguer deux grandes categories 
de faits: i) le groupe de mythes et legendes concernant les aventures 
aeriennes des Ancetres mythiques, les Marchen du type Magische Flucht 
et, en general, toutes les legendes relatives aux hommes-oiseaux (ou 
munis de plumes d’oiseaux) ; 2) le groupe de rites et croyances impli- 
quant Texperience concrete du „vol” ou de Tascension celeste. Ce 
sont surtout les documents de cette deuxieme categorie qui nous 
semblent susceptibles de reveler la situation spirituelle qui a occasionne 
Tarticulation du complexe qui nous preoccupe. Or, le caractere extati- 
que de Tascension ne fait pas de doute. Comme on le sait, les tech¬ 
niques de Textase sont constitutives du phenomene generalement connu 
sous le nom de chamanisme. Ayant consacre tout un volume a Tanalyse 
de ce phenomene, nous nous bornerons a rappeler ici les resultats qui 
interessent directement notre propos. Le „vol” traduit plastiquement 
la capacite de certains individus privilegies d’abandonner a volonte 
leur corps et de voyager „en esprit” dans les trois regions cosmiques. 
On entreprend le „vol”, e'est-a-dire on provoque Textase (qui n'im- 
plique pas necessairement la transe), soit pour convoyer Tame de 
Tanimal sacrifie au plus haut ciel et la presenter en offrande au Dieu 
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celeste, soit pour chercher Tame du malade, qu’on suppose egaree ou 
ravie par les demons — et dans ce cas le voyage peut s’effectuer 
aussi bien horizontalement, dans les regions lointaines, que verticale- 
ment, dans les Enfers —, soit, enfin, pour guider Tame du mort vers 
sa nouvelle demeure. Bien entendu, en dehors de ces voyages exta- 
tiques a but religieux collectif, il arrive que le chaman regoive ou 
recherche Textase pour ses propres besoins spirituels. Quel que soit 
le systeme socio-religieux qui regit et legalise la fonction du chaman, 
Tapprenti-chaman doit affronter les epreuves d’une initiation com- 
portant Texperience d'une „mort” et d'une „resurrection” symboliques. 
Durant son initiation, Tame de l’apprenti est censee voyager au Ciel 
et aux Enfers. II est evident que le „vol chamanique” equivaut a une 
„mort” rituelle: Tame abandonne le corps et s’envole dans des regions 
inaccessibles aux vivants. Par son extase, le chaman se rend Tegal 
des dieux, des morts et des esprits: la capacite de „mourir” et de 
„ressusciter”, c’est-a-dire d’abandonner et de reintegrer volontaire- 
ment le corps, denote qu’il a depasse la condition humaine. 

II n’y a pas lieu de s’etendre ici sur les moyens auxquels les chamans 
demandent l’extase. Notons simplement qu’ils pretendent indiffe- 
remment voler comme des oiseaux, chevaucher un coursier ou un 
oiseau, ou s’envoler sur leur tambour 11 ). Cet instrument specifique- 
ment chamanique joue un role important dans la preparation de la 
transe; aussi les chamans de Siberie et de TAsie centrale affirment 
voyager dans les airs assis sur leurs tambours. On retrouve la meme 
technique extatique au Tibet chez les pretres Bon-po 12 ); on la ren¬ 
contre meme dans des cultures ou le chamanisme au sens rigoureux du 
mot est moins repandu, par exemple en Afrique 13 ). 

C’est done dans Texperience extatique de Tascension que Ton doit 
chercher la situation existentielle originelle responsable des symboles 
et des images relatifs au „vol magique”. II serait inutile d'identifier 
I' ^rigme^ d’un tel complexe symbolique dans un certain cycle culturel 
ou dans un certain moment de l’histoire de l’humanite. Bien que 


n) Cf. Eliade, Le Chamanisme, 180, 186, 193 (les chamans chevauchent un 
oiseau), 185 sq. (un coursier), 51 sq., 212 sq., 222 sq., 415 sq. (ils volent comme 
des oiseaux), 160 sq. (ils s’envolent sur leur tambour). 

12) Cf. Helmut Hoffmann, Quellen sur Geschichte der tibetischen Bon- 
Religion, Wiesbaden 1950, 203. 

13) Adolf Friedrich, Afrikanische Priestertiimer, Stuttgart 1939, 193 sq. 
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specifiques du chamanisme stricto sensu, Textase et les rituels, les 
croyances, les symbolismes qui en sont solidaires, sont largement 
attestes dans toutes les autres cultures archaiques 14 ). Tres probable- 
ment, Texperience extatique sous ses innombrables aspects est coexis- 
tante a la condition humaine, dans le sens qu’elle fait partie integrante 
de ce qu’on appelle la prise de conscience par Thomme de sa situation 
specifique dans le Cosmos. 

Tout ceci ressort encore plus nettement si nous considerons T autre 
groupe de faits, relatif aux mythes et legendes de „vol”. Pour notre 
propos il est indifferent que le contenu epique de tels mythes et 
legendes depende directement d’une experience extatique reelle (transe 
de type chamanique) ou qu’il soit une creation onirique ou un produit 
de Timagination a l’etat pur. D’un certain point de vue, Tonirique et 
Timaginaire participent aux prestiges de Textase: on verra tout a 
Theure quel sens on doit accorder a cette participation. Rappelons des 
maintenant que les psychologies des profondeurs ont reconnu a la 
dimension de Timaginaire la valeur d’une dimension vitale, d’impor- 
tance primordiale pour l’etre humain en sa totalite. L’experience ima- 
ginaire est constitutive de Thomme au meme titre que Texperience 
diurne et les activites pratiques. Bien que la structure de sa realite ne 
soit pas homologable aux structures des realites „objectives” de 1’exis- 
tence pratique, le monde de Timaginaire n’est pas „irreel”. On mesu- 
rera a Tinstant Timportance de ses creations pour Tanthropologie 
philosophique. 

Ce qui nous frappe d’abord dans les mythologies et les folklores 
du „vol magique”, se sont leur archaisme et leur diffusion universelle. 
On s’accorde a ranger le theme de la Magische Flucht parmi les plus 
anciens motifs folkloriques: on le trouve partout et dans les strates 
archaiques de culture 15 ). A proprement parler, il ne s’agit pas d’un 
„vol”, mais d’une fuite vertigineuse, la plupart du temps a direction 
horizontale, ce qui s’explique si l’idee fondamentale du conte est, comme 
le pensent les folkloristes, Techappee d’un jeune heros du royaume 
de la Mort et sa poursuite par une Figure terrifiante personnifiant 


14) Qu’on se rapporte a notre livre Le Chamanisme, spec. 55 sq., 122 sq., 133 
sq-, 338 sq., 405 sq. 

15) Cf. Dr. Marie Pancritius, Die magische Flucht, ein Nachhall uralter 
Jenseitsvorstellungen, Anthropos, 8/1913, 854-879; 929-943; Antti Aarne, Die 
magische Flucht. Eine Marchenstudie (FFC, N-o 92), Helsinki 1930. 
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la Mort. II serait interessant d'analyser la structure de Tespace ou a 
lieu la fuite magique plus longuement que nous ne pouvons le faire 
ici: on trouvera tous les elements de l’angoisse, Teffort supreme pour 
echapper a un danger imminent, se delivrer d’une terrible presence. 
Le heros s'enfuit plus vite que les coursiers magiques, plus vite que 
le vent, aussi vite que la pensee — et pourtant ce n’est qu’a la fin 
qu'il reussit a semer son poursuiveur. Remarquons qu’il ne s’ envole 
pas vers le Ciel, qu'il ne s’evade pas vers le haut, dans la verticalite 
pure. L’univers spatial de la Magische Flucht reste celui des hommes 
et de la mort: il n’est jamais transcende. La vitesse atteint une intensite 
fantastique, et pourtant il n’y a aucune rupture dans Tespace. La 
divinite n’ intervient pas dans ce cauchemar, dans cette fuite de 
Thomme devant la Mort; ce sont des animaux favorables ou des fees 
qui aident le heros; ce sont les objects magiques qu’il jette par dessus 
son epaule, et qui se transformed en de grandioses obstacles naturels 
(monts, forets, mers) qui, finalement, lui permettent de s’echapper. 
Rien de commun avec le „vol”. Mais dans cet univers d’angoisse et de 
vitesses vertigineuses, il est important de degager une note essentielle: 
kef fort desespere pour se delivrer d’une presence monstrueuse, pour 
se liberer. 

L’espace se presente tout autrement dans les innombrables mythes, 
contes et legendes relatifs aux etres humains ou sur-humains qui s’en- 
volent au ciel et circulent librement entre la Terre et le Ciel, soit 
a Taide des plumes d’oiseaux, soit par d'autres moyens. Ce n’est pas 
la vitesse avec laquelle on s’envole, ni Tintensite dramatique du voyage 
aerien qui caracterisent ce complexe mythico-folklorique — mais le 
fait que la pesanteur est abolie, qu’il s’est effectue une mutation ontolo- 
gique dans l’etre humain lui-meme. Il ne nous est pas possible de 
passer en revue toutes les especes et les variantes du „vol” et des 
communications entre la Terre et le Ciel 16 ). Qu’il nous suffise de 
dire que le motif est universellement repandu 17 ) et qu’il est solidaire 
de tout un groupe de mythes concernant aussi bien Torigine celeste 
des premiers humains que la situation paradisiaque de Y illud tempus 


16) On se rapportera au Motif-Index of Folk-literature de Stith Thompson 
et aux autres grandes repertoires folkloriques. 

17) Cf. Gudmund Hatt, Asiatic influences in American Folklore, Kobenhavn 
1949 , 56 sq. 
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primordial ou le Ciel etait tres proche de la Terre, et FAncetre mythi- 
que y pouvait acceder assez facilement en escaladant une Montagne, 
un arbre ou une liane 18 ). 

Un fait surtout importe au dessein qui est le notre: c’est que le 
motif du „vol” et de l’ascension celeste est atteste a tous les niveaux 
des cultures archaiques, aussi bien dans les rituels et les mythologies 
des chamans et des extatiques, que dans les mythologies et les folklores 
des autres membres de la societe, qui ne pretendent pas se singulariser 
par T intensite de leur experience religieuse. Autrement dit, F ascension 
et le ,,vol” font partie d’une experience commune de toute l’humanite 
primitive. Que cette experience constitue une dimension profonde de 
la spirituality l’histoire ulterieure du symbolisme de l’ascension le 
montre. Rappelons l’importance prise par les symboles de l’ame- 
oiseau, des „ailes de Fame”, etc., et les images qui expriment la vie 
spirituelle comme une „elevation”, Fexperience mystique comme une 
ascension, etc. Le nombre de documents a la disposition de Fhistorien 
des religions est tel, que toute enumeration des motifs et des symboles 
risque d'etre incomplete. Aussi faut-il nous resigner a quelques allusions 
portant sur le symbolisme de Foiseau 19 ). II est probable que le theme 
mythico-rituel „oiseau-ame-vol extatique” etait deja constitue a Fepoque 
paleolithique; en effet, on peut interpreter en ce sens certains dessins 
d’Altamira (homme a masque d’oiseau) et le celebre relief de Lascaux 
(homme a tete d’oiseau), dans lequel Horst Kirchner a vu la repre¬ 
sentation d’une transe chamanique 20 ). Quant aux conceptions mythi- 
ques de Fame-oiseau et de Foiseau-psychopompe, elles ont ete suffisam- 
ment etudiees pour qu'on puisse se contenter d’une simple allusion 21 ). 
Tout un ensemble de symboles et de significations ayant trait a la vie 
spirituelle, et surtout aux pouvoirs de Fintelligence, est solidaire des 
images du „vol” et des „ailes”. Le „vol” traduit Fintelligence, la 
comprehension des choses secretes ou des verites metaphysiques. 


18) Cf. M. Ei.iade, La Nostalgie du Paradis dans les traditions primitives, 
Diogene, 3, juillet 1953, 31-45. 

19) Cf. Le Chamcmisme et les techniques archaiques de I’extase, 415 sq. 

20) Horst Kirchner, Ein archaologischer Beitrag zur Urgeschichte des 
Schamanismus, Anthropos, 47/1952, 244-286, spec. 271 sq.; cf. 258 sq. sur le 
symbolisme des oiseaux. 

21) Voir quelques indications bibliographiques dans notre Chamanisme, 416, 
n.6. 
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„L’intelligence ( manas ) est le plus rapide des oiseaux”, dit le Rig 
Veda, VI,9,5. Et le Pancavimga Brahmana, IV, 1,13 precise: „Celui 
qui comprend a des ailes”. On voit en quel sens l’image archa’ique et 
exemplaire du ,,vol” se charge de nouvelles significations, decouvertes 
a la suite de nouvelles prises de conscience. On reviendra tout a l’heure 
sur le processus de telles revalorisations. 

L’extreme archaisme et Tuniverselle diffusion des symboles, mythes 
et legendes relatifs au „vol”, posent un probleme qui depasse l’horizon 
de Thistorien des religions et debouche sur le plan de l'anthropologie 
philosophique. Pourtant, nous ne pouvons pas le negliger: il etait 
d’ailleurs dans notre intention de montrer que les documents de l’eth- 
nographie et de l’histoire des religions, dans la mesure ou ils expriment 
des situations spirituelles originelles, sont susceptibles d’ interesser le 
phenomenologue et le philosophe. Or, si Ton considere dans leur en¬ 
semble le „vol” et tous les symbolismes paralleles, leur signification 
se revele d’emblee: tous traduisent une rupture effectuee dans TUnivers 
de 1 ’experience quotidienne. La double intentionnalite de cette rupture 
est evidente: c’est a la fois la transcendance et la liberte que Ton obtient 
par le „vol”. Inutile d’ajouter que les termes designant la „trans- 
cendance” et la „liberte” ne sont pas attestes aux niveaux archaiques 
de culture qui nous retiennent — mais l’experience est la, et ce fait 
a son importance. D’une part, il prouve que les racines de la liberte 
doivent etre cherchees dans les profondeurs de la psyche et non pas 
dans les conditions crees par certains moments historiques; autrement 
dit, que le desir de la liberte absolue se range parmi les nostalgies 
essentielles de Thomme, quels que soient son stade de culture et sa 
forme d’organisation sociale. La creation infiniment reprise de ces 
innombrables Univers imaginaires ou Tespace est transcende et la 
pesanteur abolie, en dit long sur la veritable dimension de l’etre humain. 
Le desir de rompre les liens qui le tiennent rive a la terre, n'est pas 
le resultat de la pression cosmique ou de la precarite economique — 
elle constitue Thomme en tant qu’existant, jouissant d'un mode d'etre 
unique dans le monde. Un tel desir de se delivrer de ses limites, senties 
comme une decheance, et de reintegrer la spontaneite et la liberte, 
desir exprime, dans Texemple qui nous occupe, par les symboles du 
„vol”, doit etre range parmi les notes specifiques de 1’homme. 

La rupture de niveau effectuee par le „vol” signifie d’autre part 
un acte de transcendance. Il n’est pas indifferent de rencontrer, et 
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deja aux etats les plus archaiques de culture, le desir de depasser, „par 
en haut”, la condition humaine, de la transmuer par un exces de spiri¬ 
tualisation”. Car on peut traduire tous les mythes, les rites et les legendes 
auxquels nous venons de fair allusion, par la nostalgie de voir le corps 
humain se comporter en „esprit”, de transmuer la modalite corporelle de 
Thomme en modalite de Tesprit. 

De longues analyses seraient necessaires pour preciser et prolonger 
ces quelques observations. II n’y a pas lieu de les entreprendre ici. 
Mais certaines conclusions nous semblent deja acquises, et on se con- 
tentera de les esquisser. La premiere est d’ordre general, elle interesse 
Thistoire des religions dans son ensemble. Nous avons remarque ail- 
leurs que meme la ou la vie religieuse n’est pas dominee par les dieux 
ouraniens, le symbolisme de Tascension celeste continue a exister et 
a exprimer toujours le t vans Cendant 22 ). II nous semble, par consequent, 
que la description d’une religion sur la base exclusive de ses insti¬ 
tutions specifiques et de ses themes mythologiques dominants ne Te- 
puise pas: ce serait comme une description de Thomme uniquement 
fondee sur ses comportements publics, et qui laisserait de cote ses 
passions secretes, ses nostalgies, ses contradictions existentielles et 
tout son univers imaginaire qui lui sont plus essentielles que les opini¬ 
ons toutes faites qu’il profere. Si, en procedant a la description d’une 
religion quelconque, on tenait compte egalement de tous les sym- 
bolismes implicites des mythes, des legendes et des contes qui font 
partie de la tradition orale, et aussi des symbolismes attestes dans 
la structure de Thabitation et dans diverses coutumes — on decou- 
vrirait toute une dimension de Texperience religieuse qui semblait 
absente ou a peine suggeree dans le culte public et les mythologies 
officielles. Que ce groupe de croyances implicites ait ete „refoule”, 
camoufle ou simplement „dechu” de la vie religieuse, c’est un autre 
probleme, auquel nous ne nous arreterons pas ici. II nous suffit d’avoir 
montre pourquoi on ne peut connaitre et decrire une religion sans 


22) Cf. Traite d’Histoire des Religions (Paris 1949, 2-e ed., 1953), 103-104: 
„Ce qui est „en haut”, T„eleve”, continue a reveler le transcendant dans n’importe 
quel ensemble religieux [...]. Eloigne du culte et substitue dans le my the, le 
Ciel se maintient dans le symbolisme. Et ce symbolisme celeste infuse et soutient 
a son tour nombre de rites (d’ascension, d’escalade, d’initiation, de royaute, etc.), 
de mythes (TArbre Cosmique, la Montagne Cosmique, la chaine de fleches, etc.), 
de legendes (le vol magique, etc.), etc.” 
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tenir compte de ses contenus religieux implicites, signifies par les 
symboles 23 ). 

Revenant a notre probleme particulier, il importe de preciser le 
fait suivant: malgre les multiples et diverses revalorisations que les 
symbolismes du „vol” et de Tascension ont subi au cours de l’his- 
toire, leur solidarity structurelle reste encore discernable. En d’au- 
tres termes: quels que soient le contenu et la valeur accordee a l’ex- 
perience ascensionnelle dans les multiples religions ou le „vol” et 
Tascension jouent un role, il subsiste toujours les deux notes essen- 
tielles que nous venons de degager: la transcendance et la liberte, 
Tune et 1 ’autre obtenues par une rupture de niveau et traduisant une 
mutation ontologique de l’etre humain. C’est parce qu’ils ne partagent 
plus la condition humaine, et dans la mesure ou ils sont ,,libres” que 
les Souverains sont reputes pouvoir voler dans les airs. Cest pour 
la meme raison que les yogis, les alchimistes, les arhat sont capables 
de se mouvoir a volonte, de s’envoler et de disparaitre 24 ). Il suffit 
d’analyser attentivement les faits indiens, pour se rendre compte des 
innovations considerables apportees par les experiences spirituelles 
successives et les nouvelles prises de conscience qui ont eu lieu dans 
la longue histoire de l’Inde. On trouvera certains developpements dans 
nos travaux anterieurs 25 ) : on se contentera ici de quelques indi¬ 
cations. Rappelons que le „vol” est si caracteristique des arhat boud- 
dhistes que arahant a donne le verbe cingalais rahatve, „disparaitre, 
passer instantanement d’un point a l’autre” 26 ). Evidemment, nous 
avons affaire dans ce cas a un theme folklorique (le sage-magicien 
volant) 27 ), qui a tellement frappe Timagination populaire qu’il s’est 


23) Les rapports entre les contenus manifestes et implicites d’une religion, 
formeront l’object de recherches ulterieures. 

24) Pour le „vol” des yogis, voir notre livre Le Yoga. Immortalite et Liberte, 
Paris 1954, 325 sq.; pour le vol des alchimistes, ibid. 276 sq. Sur la „disparition” 
des yogis, voir Yoga-sutra, III, 20 et notre commentaire Le Yoga, 99. Le 
pouvoir de voler dans les airs est atteste par Patanjali, Yoga-sutra, III, 45 
(cf. notre commentaire, Le Yoga, 325). 

25) Cf. Le Chamanisme, 362 sq.; Le Yoga, 316 sq. Voir aussi nos articles: 
Durohana and the waking dreams (Art and Thought, Hommage Coomaraswamy, 
London 1948, 209-213); Les Sept Pas du Bouddha (Pro Regno pro Sanctuario, 
Hommage Van der Leeuw, Nijkerk 1950, 169-174). 

26) A. C. Hocart, Flying through the air, 80; Eliade, Le Chamanisme, 368. 

27) Pour le meme motif dans la Grece ancienne, voir P. Wolters, Der ge- 
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traduit par une creation linguistique. Mais il faut egalement prendre 
en consideration le sens specifique du „vol” des arhat, sens solidaire 
de leur experience spirituelle, et celle-ci proclame la transcendance 
de la condition humaine. D’une fagon generale, on peut dire que les 
arhat — comme tous les jnanin et les yogis — sont des kamacarin, des 
etres qui „se meuvent a volonte”. Comme s’exprime Coomaraswamy, 
ce qui implique le kamacarin ,,is the condition of one who being 
in the Spirit no longer needs to move at all in order to be any¬ 
where” 28 ). Ananda Coomaraswamy rappelle que l’expression sans- 
krite usuelle pour „disparaitre” est antar-dhanam gam, litt. ,,alter dans 
une position interieure”. Dans le Kalingabodhi Jdtaka, le vol dans les 
airs depend d’une ,,investiture du corps avec le vetement de la contem¬ 
plation” (jhdna vethanena) 29 ). Tout ceci revient a dire que, au niveau 
de la pure connaissance metaphysique, le „vol” ou l’„ascension” sont 
des cliches traditionnels utilises non plus pour exprimer une trans¬ 
location physique, mais une sorte de simultaneity spatiale gratifiee par 
r intelligence. 

Plus interessantes encore pour notre propos sont les images ou la 
transcendance de la condition humaine est signifiee par la capacite 
des arhat de voler a travers le toit des maisons. Les textes bouddhistes 
parlent des arhat qui „volent dans les airs en brisant le toit du pa¬ 
lais” 30 ), qui „volant par leur propre volonte, brisent et traversent 
le toit de la maison et vont dans les airs” 31 ) ; Varhat Moggalana, 
„brisant la coupole, se lance dans les airs” 32 ). Nous avons etudie 


flilgelte Seher (Sitz.-Berichte Akademie Munchen, 1928, I, 10-25); Karl Meuli, 
Scythica , Hermes, 70/1935, 121-176, 153 sq.; Eliade, Le Chamanisme, 349 
sq. ; cf. aussi E. R. Dodds, The Greeks and the irrational, Univ. of California 
Press, Cambridge 1951, 140 sq. 

28) Ananda K. Coomaraswamy, Figures of Speech or Figures of Thought, 
London, 1946, 184. 

29) Coomaraswamy, op. cit 183-184. 

30) Jdtaka, III, 472. 

31) Dhammapada Atthakathd } I, 63; Coomaraswamy, Symbolism of the Dome, 
Indian Historical Quarterly, 14/1938, 1-56, p. 54. 

32) Dhammapada Atthakathd , III, 66; Coomaraswamy, Symbolism of the 
Dome, 54. Sur le vol des arhat, cf. Sylvain Levi et Ed. Chavannes, Les seize 
arhats protecteurs de la loi, Journal Asiatique, 1916, 1-50, 189-304, 23, 263 sq.; 
M. W. de Visser, The Arhats in China and Japan, (Berlin 1923, IV Sonder- 
veroffentlichung der Ostasiatischen Zeitschrift), 172 sq.; M. Eliade, Le Yoga, 
397 - 
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ailleurs 33 ) ce symbolisme, en montrant qu’il est susceptible d’une 
double interpretation: sur le plan de la physiologie subtile et de 
l’experience mystique, il s’agit d’une „extase” et done de l’envol de 
Fame par le brahmarandh'ra 34 ); sur le plan metaphysique, il s’agit 
de Fabolition du monde conditionne. Car la „maison” est Fequivalent 
de FUnivers; „briser le toit de la maison” signifie que Yarhat a trans- 
cende le monde par en haut. Quel que soit l’ecart qui separe les mytho¬ 
logies et les folklores archaiques du ,,vol” de la transcendance du 
monde, obtenue dans l’lnde au moyen des techniques mystiques et 
de la connaissance metaphysique, il n’en est pas moins vrai que les 
diverses images mises en jeu sont homologables. 

Toute une etude serait a faire sur la phenomenologie de la levitation 
et de Fextase ascensionnelle chez les „magiciens”, e’est-a-dire chez 
ceux qui pretendent avoir obtenu le pouvoir de la translocation par 
leurs propres moyens, et chez les mystiques 35 ). On mesurera a cette 
occasion les precisions et les nuances que demandent la description 
de chaque type, pour ne rien dire de leurs innombrables variantes. Il 
suffit d’une allusion a Fextase ascensionnelle de Zarathustra 36 ) et 
au mirdj de Mohammad 37 ), pour se convaincre que, en histoire des 
religions comme partout ailleurs, comparer n’est pas confondre. Il 
serait vain de minimiser les differences de contenu qui separent les 
divers exemples de „vol”, d’„extase” et d’„ascension”. Mais il serait 
egalement vain de ne pas reconnaitre la solidarity de structure qui se 
degage des comparisons. Or, dans l’histoire des religions comme dans 
les autres disciplines de l’esprit, e’est la connaissance des structures 
qui rend possible l’intelligence des significations. C’est seulement 
apres avoir degage la structure du symbolisme du „vol” dans son ensem- 

33) Cf. Centre du Monde, Temple, Maison, a paraitre dans le volume Sym¬ 
bolisme cosmologique des Temples (Editions de FISMEO, Rome). 

34) Terme designant r„ouverture” qui se trouve au sommet du crane et qui 
joue un role capital dans les techniques tantriques; cf. notre Yoga, 245 sq., 270 sq. 

35) On trouvera une riche documentation sur la levitation dans le monde 
primitif, chez les mystiques et dans la parapsychologie dans Olivier Leroy, La 
raison primitive, Paris 1927, 174 sq.; id., La levitation, Paris 1928, passim; 
Charles Richet, Traite de metapsychique, Paris, 1922, 692 sq. 

36) Sur la structure „chamaniste” de 1 ’experience de Zarathustra, cf. N. S. 
Nyberg, Die Religionen des alten Iran (Leipzig, 1938), 157 sq.; Eliade, Le 
Chamanisme, 356 sq.; Geo Widengren, Stand und Aufgaben der iranischen 
Religionsgeschichte, II, Numen, 2/1955, 66 sq. 

37) Voir dernierement Geo Widengren, Muhammad, the Apostle of God, 
and his Ascension, 96 sq., et passim. 
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ble qu'on comprend sa signification premiere; la voie est alors ouverte 
a la comprehension de chaque cas a part. II importe done de ne pas 
oublier que, a tons niveaux de culture, malgre les differences, consi¬ 
derables, de contextes historiques et religieux, le symbolisme du „vol” 
et de Tascension exprime toujours Tabolition de la condition humaine, 
la transcendance et la liberte. 



VUE COMPARfiE DES IDEES DE HERDER ET DE 
BENJAMIN CONSTANT SUR L’ETUDE 

DES RELIGIONS * 

PAR 

MADELEINE DAVID 

Paris 

Dans les conditions actuelles du developpement de Thistoire des 
religions, il a semble opportun de consacrer quelques efforts a une 
comparaison rapide, mais precise, de Herder et de Benjamin Constant. 
Et — puisque, pour Tepoque qui fut celle de la maturite de Tun et 
de la jeunesse de Tautre, a savoir les dernieres decades du i8e siecle, 
les questions de civilisation furent le plus souvent liees aux considera¬ 
tions sur la religion — d’acheminer ladite comparaison vers une approche 
des problemes „religion et civilisation”. 

I 

Ni Herder x ) ni Benjamin Constant 2 ) ne sauraient etre abordes 
sans une certaine connaissance des idees et debats du milieu meme 
du i 8 e siecle. La question fondamentale (scientifique, philosophique, 
religieuse) est alors celle de Tordre humain et de Tordre naturel: 
Tartifice divin ressort du fait que la nature est dominee par des prin- 
cipes fixes (et Ton ne saurait trop insister, a ce propos, sur le role 
de la physique et de la theologie de Newton, accordees a la tradition 
biblique) ; semblablement, Tart de Thomme doit creer conformement 
a des principes 3 ). Le salut par Taction apparait ici sous la forme de 

* Communication presentee au VUIe Congres international de THistoire des 
religions; completee en maintes parties. 

1) Sur la lignee herderienne en Allemagne, v. p. ex. G. Mensching, Geschichte 
der Religionswissenschaft, Bonn 1948, 53 et suiv. (cf. 85: „R. Otto et Tinspiration 
herderienne”). 

2) C’est au regrette G. van di-R Leeuw que Ton doit un important resume 
des themes de Benjamin Constant sur la religion {La religion dans son essence 
et ses manifestations, 1948, 674 et suiv.). 

3) Cf. entre autres E. Cassirer, Die Philosophie der Aufklarung, 1932, 374 
et suiv. 
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la determination et de T equilibration, au sommet d*un classicisme elabore 
depuis le ijt siecle. De recents travaux, en France, tendent a remettre 
en evidence le caractere authentiquement religieux de cette „religion 
naturelle”, ou theisme 4 ), type de perfection eclairee, affirmant Tabso- 
lue preeminence d’une certaine logique de caractere theologique, sur 
telles metaphysiques, jugees „vagues” et „abstraites”. 

Le dynamisme de cette raison en action exigeant la dualite de l’agent 
et de Tobjet d’action, implique separation de Dieu et du monde, et de 
Thomme et du monde. II signifie, en revanche, cooperation de tous 
les agents: dans Tordre des consciences, Toptimisme de Tagir eleve 
Thomme au point d’une confratemite avec Tagent divin; de meme, 
dans la connaissance de la nature, Tintelligence humaine s’accorde, 
se mesure avec celle de Dieu. Une religion aussi hautement intellec- 
tuelle 5 ) est done a Toppose d’un accablement de misere humaine: 
Timage qu’elle off re est une exaltation des puissances de Thomme, 
puissances qui s’exercent dans le cadre des volontes divines 6 ). Or si le 
theiste se proclame inaccessible aux faiblesses de la superstition, pa- 
reille fermete interne ne veut cependant point dire que Taction se 
deploie en totale serenite. La tension de la vigilance ordonnatrice 
repond a Tinnommable resistance de la confusion: en face de la menace, 
presente ou ancienne, du chaos, le theiste manlfeste frequemment 
Thorreur et meme Tanxiete qu’il eprouve. Sur le plan proprement 
philosophique, on observe, chez un Leibniz deja et surtout chez un 
Condillac, la recherche d’une theorie et d’une psychologie de Tintelli¬ 
gence et du signe: les vues de Condillac sur les etapes de Tecriture 
fraient une voie nouvelle a Thistoire de Taction 7 ). 

Sans doute le i8e siecle, faussement tenu pour avoir ete en general 
irreligieux, fut-il beaucoup plus profondement occupe qu’on ne le croit, 
de connaitre les religions anciennes — mais aussi de soumettre celles- 

4) On rappellera la nuance d’abord tres sensible, puis attenuee, ayant separe 
„theisme” et „deisme” (le deiste, niant la Revelation, ne pratique aucun culte; 
cf. Silhouette, preface a traduct. Dissertation ... de Warburton, I, 1742, 11, 
note). 

5) Un systeme religieux de ce genre impose a Thomme d’aujourd’hui une 
revision de Tantithese simpliste du „statique” et du „dynamique”, e’est-a-dire 
un complet reexamen de Taction rationnellement ordonnatrice. 

6) En d’autres moments de Thistoire des religions, on decouvrirait des aspects 
de pensee assez analogues quant au fond. 

7) V. notre article de Revue Philosophique, 1954, 401 et suiv., sur le triple pro- 
bleme de Tecriture, au i8e siecle en particulier. 
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ci a sa regie de vigilance: ne renonqant done presque jamais a la 
discrimination des „saines” croyances et de tout le reste. Le theisme 
etant suppose avoir ete la religion primitive des hommes, toute autre 
foi, toute autre pratique ne furent que du theisme diversement adultere, 
corrompu, soit par Tambition et Tavarice du clerge, soit par la supersti¬ 
tion du vulgaire credule 8 ). 

La periode qui va d’environ 1757 a 1775, est decisive quant a la 
future science des religions, en ce qu’elle est marquee par certaines 
transformations de ces conceptions, que partageait un Voltaire 9 ), ou 
bien par des attaques tendant a les ebranler radicalement. Ces annees se 
signalent en effet par deux faits de valeur positive, ainsi que par un 
troisieme, de portee negative. II s’agit, en premier, de Tapparition 
quasi-simultanee, en Angleterre et en France — ou vice-versa ■— du 
terme ^civilisation" , alors pris en sa plus dynamique acception 10 ). 
Des ouvrages d’ensemble tel celui de Goguet 41 ) off rent au public 
cultive, une vue des donnees relatives au passe. De cet effort de 
redisposition et de reevaluation 12 ), beneficie egalement la connaissance 
des religions. Car le second fait, contemporain et solidaire du premier, 
est Toeuvre de David Hume, Histoire naturelle de la religion (1757), 
ou sont mis en parallele les progres des societes et des religions: les 
premieres croyances furent polytheisme, et non monotheisme 13 ). Hume 
— toujours en quete de Tactivite de l’esprit — se refuse a imaginer les 
hommes anciens, simples observateurs des „spectacles” de la Nature. 
De maniere tres profonde, il met en rapport avec les divers aspects de 
la crainte, ou bien de la confiance, la fonction de chaque divinite 14 ). 

8) Theses repetees a satiete. Cf., parmi beaucoup d’autres, Blackwell, Legons 
sur la mythologie, traduct. (1771), t. I, 71, lettre 17. 

9) Cf. R. Pettazzoni, Revue de VUniversite de Bruxelles, 1950, Mars-Avril, 
1 et suiv. 

10) Cf. E. Benveniste, Melanges Febvre, t. I, 47 et suiv.: important com¬ 
plement aux recherches anterieures de L. Febvre ( Centre international de Syn- 
these, 1930), sur le mot et l’idee de civilisation, dans la pensee europeenne. 

11) De I’origine des lois, des arts et des sciences et de leurs progres chez les 
anciens peuples (iere edition en 3 vol., 1758; ensuite reedite et traduit en plu- 
sieurs langues). 

12) Cet effort continue les recherches des historiens de la philosophic du 
milieu du siecle: recherches qui, embrassant le theologique, le scientifique et le 
philosophique, se conjuguent avec les erudites investigations d’un Freret. 

13) Cite par R. Pettazzoni, l.c. Cf. E. Brehier, Histoire de la philosophie, 
t. II. 

14) Histoire naturelle de la religion (traduct., Amsterdam 1759), 15; cf. Dialo¬ 
gues sur la religion naturelle (traduct. Maxime David), 300. 
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II relie, enfin, la science de la nature humaine a Thistoire, essayant de 
montrer que, constamment, la vigilance se doit de maintenir une foi en 
sa purete 15 ). Les discussions 16 ) allaient rebondir, avec la publication 
d’un ecrit desormais celebre: Du culte des dieux fetiches, par le 
President de Brosses (1760). Dans cet essai hardi de comparatisme 17 ), 
directement rattache au livre de Hume, se precise le cadre constitutif 
d’une histoire des religions, cadre qui serait aussi celui d’une histoire 
des civilisations, et ou il serait tenu grand compte de la relation reli¬ 
gion, civilisation, ecriture 18 ). 

Le troisieme fait n’est autre que la violente explosion de propagande 
antireligieuse, qui va d’environ 1766 a 1773 19 ). On ne saurait aucu- 
nement confondre les themes de cette campagne avec ceux du vol- 
tairianisme (qui, par ailleurs, durant ces memes annees, mene active- 
ment sa „lutte contre l'infame”). Le rationalisme theiste — dont un 
Diderot s’est separe — se trouve en effet atteint, parce que fonciere- 
ment theologique. Tantot, il est vrai, d’Holbach et Helvetius continuent 
a s’exprimer — voire a penser — a travers les schemes optimistes 
de la religion naturelle. Tantot leur argumentation attaque directement, 
et de la maniere la plus extreme, le theisme, tout theisme, au nom de 
la nouvelle philosophic de la nature. Dans un monde ou tout est lie, 
ne saurait plus subsister de force independante: la pretendue auto- 
nomie de Intelligence s’ecroule, le philosophe lui-meme n’ayant jamais 
ete que „machine humaine”. 

C’est au milieu de ces debats, mais aussi au milieu des problemes 
specifiques du monde allemand 20 ), que s’elabore la pensee herderienne 
—• promise a une si vaste audience —, en ses hesitations, puis en ses 


15) Voir A.-L. Leroy, David Hume, 1953, 294. Sur la notion de „vigilance” 
au i8e siecle, cf. ci-dessus, p. 15. On notera que, chez Hume, il s’agit d’une ap¬ 
plication proprement historique de cette notion. 

16 Warburton ecrivit, dit-on, sous un nom d’emprunt, Tune des plus severes 
critiques de l’ouvrage de Hume,. 

17) Sur les opinions, concordantes, emises par J.-J. Rousseau, cf. Pettazzoni, 
l.c., 2. 

18) Du culte des dieux fetiches (1760), Section III, 205. Il est curieux de 
comparer ce passage avec la tres superficielle mention de Tart d’ecrire, dans 
Fontenelle, De Vorigine des fables (edit. J.-R. Carre, 1932), 37. 

19) Cf. J.-P. Belin, Le mouvement philosophique de 1/48 a 1789, 1913, chap. XI. 

20) Cf. H. Brunschwig, La crise de Vetat prussien a la fin du i8e siecle et 
la genese de la mentalite romantique, 1947, iere partie, chap. I et V, et conclu¬ 
sions sur l’Aufklarung — cite par P.-M. Schuhl, Le merveilleux, la pensee et 
Vaction, 20 (sur Herder). 
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solutions, relatives a Tindividu, la religion, Thumanite. Dans le meme 
temps, le tres jeune Benjamin Constant lit ardemment, a Bruxelles, 
les „ouvrages irreligieux”; et, sous Tinfluence de ceux-ci, reve d’ecrire 
une sorte d'histoire du polytheisme, dirigee contre le christianisme. 

II 

On a pu voir, en Une autre philosophie de I’histoire (1774), la 
plus authentique des oeuvres de Herder 21 ), celle qui marque le mo¬ 
ment unique ou commence de prendre forme un jaillissement premier. 
Mais si Ton remonte au Journal du voyage de 1769, deja Ton y trouve 
a Tetat le plus simple, les themes herderiens. On notera: les accusations 
a Tadresse des „Aufklarer”; rappel a la vertu humaine et aux „ressorts” 
qu'enferme le coeur de l’homme 22 ) ; la resolution de collectionner des 
faits dans Thistoire de tous les ages 23 ); puis, apres un passage con- 
cernant la lecture de la Bible, ces mots: „Qu’est-ce que... la cosmologie, 
sinon le couronnement de la physique newtonienne ? La theologie, sinon 
le couronnement de la cosmologie ?” 24 ). Plus loin, apres de rapides 
reflexions touchant Tart d'ecrire, une apologie de Torateur, qui „traite 
des situations de Hiumanite”. Des allusions aux peuples qui s’endor- 
ment, tandis que d’autres se reveillent. Un eloge de Tesprit d'action, 
oppose a „resprit d , ecrivasserie ,, 25 ). Et, pour revenir un peu en 
arriere dans cette lecture, le propos de tenir la vie pour „voyage parmi 
les hommes”, done d’echapper a Tordinaire monotonie de Texistence 26 ). 

Ainsi se nouent et s’enchaineront toujours librement, les themes 
d’une oeuvre qui comptera parmi les plus amplement repandues et 
discutees, fut-ce de fagon indirecte. Ayant cru utile de choisir pour 
commun centre de references — dans notre etude Herder-Benjamin 
Constant — les notions philisophico-theologiques et les idees sur les 
religions, attestees au milieu du i8e siecle, nous aurons seulement a 


21) M. Rouche, La philosophie de Vhistoire de Herder, 1940, 592. Cf. 
A. Gillies, Herder (en allem., trad, de l’anglais, Hamburg 1949), chap. VI; 
E. Brehier, Vie et oeuvres e Herder; et les tres nombreux travaux allemands sur 
Herder. 

22) Journal, traduct. Rouche, 75. 

23) Ih., 76. 

24) lb., 99. 

25) lb., 106-129. 

26) lb., 79. 
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indiquer ici les points de contact (c’est-a-dire, surtout, deposition) 
entre Herder et le i8e siecle rationaliste. 

On rappellera d’abord, en maniere de commentaire a ces notations 
du Journal: que la grande affaire de Herder est d’echapper a Temprise 
de Yartificiel, et au mecanique qui sterilise et aneantit la vie; et de 
revenir aux sources de la confiance et du lyrisme primitifs. Le 
raffinement anti-naturel des „lumieres” ne saurait qu’affaiblir l’instinct 
vital. Ainsi que l’exposent longuement les premiers livres des Idees, 
Thumanite est a concevoir comme inseree dans Thistoire naturelle d'un 
systeme de forces, et a partir d’une chronologie cosmique. D'ou triples 
consequences. 

Consequences theologiques: ne conservant du systeme newtonien 
que la physique, Herder developpe sa theologie propre, non seulement 
de transcendance, mais aussi d'immanence (Dieu au travail dans le 
monde), foncierement differente de la dualite theiste de Dieu et du 
monde. — D’ou ces autres consequences: transformation des rapports 
de Dieu et de bhomme; et, surtout, des rapports de Vhomme et du 
monde. Lesdits rapports se definissent comme etant d’intuition, d’une 
part 27 ), de connaissance sensible de Tautre 28 ). Ils ne sauraient etre, 
a Torigine du moins, que de confiante familiarite, non de terreur ni 
de superstition 29 ) : rapports intimes, immediats, avec la nature (surtout 
lorsque le peuple considere est appele a jouir des bienfaits d'un climat 
tempere); confiance a Tegard de la mysterieuse et incessante inter¬ 
vention du religieux: „Es waltet eine weise Giite im Schicksale der 
Menschen ,, 30 ). 

Des consequences d'une troisieme espece decoulent des precedentes: 
elles sont le complet renversement des conceptions methodiques au- 
paravant acquises, sur les rapports entre regime religieux et regime 
humain d'action. Ici perce le capital probleme de Herder et de Thistoire: 
une etude adequate de l’historique est-elle compatible avec cette per- 


27) Cf. Schleiermacher, Discours sur la religion, 1799 (traduct. 
Rouge, 1944), 56,62,78 et suiv., et 15 et 47 de l’lntroduct. (Schleiermacher, lecteur 
de Herder). En bref, d’apres ce temoignage significatif, la religion est l’intuition 
de Tunivers; le rationalisme etouffe le sentiment religieux. 

28) Cf. Idees, 8e livre, chap. 1. 

29) Cf. l’ouvrage sur l’esprit de la poesie hebraique. 

30) Idees, i5e livre, chap. 5 (traduct. Quinet: „Une bonte supreme regie le 
destin du genre humain”). 
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spective imposee, cTun developpement naturel de rhumanite 31 ), au 
travers d’une chaine de peuples — perspective qui pourrait etre dite 
fataliste, a quelque degre et a beaucoup d’egards? Les progres de 
civilisation seront ou bien rapportes, purement et simplement, a l’edu- 
cation providentielle, ou bien passionnement deprecies et critiques. 
Aux pages de tant d’auteurs du i8e siecle, sur la valeur et le role de 
Tecriture — pour action et conscience de civilisation — s’opposent de 
vifs requisitoires a l’adresse des ecritures et de Tecriture en general 32 ). 
En contrepartie, ne cesse d’etre presente l’eloge du langage, don 
celeste et revelation, dont jamais Thumain beneficiaire n’epuisera 
suffisamment la richesse, la puissance, la signification 33 ). 

Si universelle qu’ait ete la curiosite de Herder, si nombreux que 
fussent problemes et taches indiques aux chercheurs par son oeuvre, 
celle-ci est un appel a l’investigation soit en etendue, soit dans le ressort 
d’une speciality (exemple les branches de la philologie), bien plutot qu’a 
la consolidation d’une histoire des religions. Les questions du poly- 
theisme — si vigoureusement traitees dans le programme du President 
de Brosses — ne semblent l’interesser que mediocrement, en elles- 
memes, et moins encore pour une eventuelle comparaison 34 ). On 


31) Les reactions de Kant aux I dees s’expriment non seulement par les 
comptes-rendus de 1785, mais aussi par Topuscule de 1786, sur les commen¬ 
cements conjecturaux de l’histoire humaine , \ 

32) Une recherche sur Herder et Tecriture serait d’une utilite certaine. Elle 
ferait apparaitre 1 ’equivoque suivante: Herder utilise Touvrage de Goguet 
(cite ci-dessus, p. 16), mais en jouant sur le sens du terme „imparfait”. En 
effet, tandis que Goguet juge les ecritures anciennes au nom d’une perfection 
moderne, alphabetique, Herder parle le plus souvent, au nom du langage et de 
la vie, sinon contre tout art d’ecrire, du moins contre l’importance alors reconnue 
a cet art. II y aurait lieu d’examiner egalement, entre tant d’autres passages, la 
revelatrice refutation, par Herder, de Warburton: Alteste Urkunde des Mcnschen- 
geschlechtes, 2e partie, 5e section (sur la symbolique egyptienne). 

33) Dans le mot, venerable et significatif, s’est deposee l’essence meme des 
choses (voir V. Jankelevitch, Uodyssee de la conscience dans la derniere 
philosophic de Schelling, 1932, 252 et suiv., sur Creuzer; 263, etc.). Pour 
une etude plus approfondie, on ne saurait trop insister sur l’efficace poetique 
du terme „Schicksal”, dans les ecrits de Herder et de ses continuateurs (cf. 
ci-dessus, citation des Idees, illustrant la conception typiquement herderienne 
du „destin”). 

34) Cf. le passage central d 'Une autre philosophic de Thistoire (traduct. Rouche, 
151), qui condense un ensemble de vues concernant Egypte, Phenicie, Grece. 
L’auteur precise que ni son propos ni son gout ne sont de „comparer”. Ensuite 
intervient la justification par le „destin”: „Also beide [l’Egyptien et le Pheni- 
cien] Werkzeuge der Fortleitung in der Hande des Schicksals...” 
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ne saurait certes, par ailleurs, meconnaitre Limportant programme du 
ijt livre des I dees 35 ), pour une histoire des origines du christianisme, 
non plus que tant de suggestions relatives a Tetude de l’Ancien Tes¬ 
tament. 

En resume, Herder, proposant Thorizon humain le plus largement 
varie, dans le temps et dans respace, legitime tout ce donne humain, 
et bouleverse Techelle des valeurs de civilisation reconnues par le ije 
et le i8e siecles 36 ). L/echo prolonge de ces idees, si differentes, 
en leur principe, de celles du i8e siecle classique, a atteste leur pouvoir 
sur le plan des sciences de l’homme, et de la connaissance des religions 
specialement. Si elles ont fait contrepoids aux intolerances de concep¬ 
tions rationalistes — intolerances qui, cependant, s’attenuaient, ainsi 
qu’on Ta vu, vers les annees 1760, en France et en Angleterre —, elles 
ne sauraient neanmoins etre regues ni suivies pour mener a une 
apprehension de Phistorique. Ainsi que tout le prouve, on doit voir, 
dans la personnalite de Herder, le genial decouvreur de toute la diversite 
de rhumain; et, en meme temps, le negateur de Tacte et du fait histori- 
ques. 


Ill 

Le sentiment religieux est, selon Benjamin Constant 37 ), loi fonda- 
mentale de la nature humaine. Mais, outre ce point initial des vues 
relatives a la religion qu’il expose a la fin de sa vie, on soulignera 
chez lui une continuelle consideration de Thistorique, a travers les 
religions. Son oeuvre compte d’ailleurs plusieurs registres. Le propos 
general en est d'abattre Torgueilleuse antithese „superstition”^-religion 
eclairee, done de rehabiliter, dans leur contexte, les formes inferieures 
de la religion; et, simultanement, de promouvoir les evidences du 
„sentiment intime” contre toute incredulite. U emotion religieuse n’est 
ni explicable, ni meme saisissable au dehors, autrement que par commu- 
naute d'experience. Le sentiment religieux est, neanmoins, a etudier 


35) Surtout chap. 1, sect.5. Cf. egalement, dans le meme sens, Schleiermacher. 

36) La Chine et les Hebreux ayant ete, pour plusieurs generations, poles 
d’attraction principaux. 

37) Voir par ex., sur celui-ci, Arnold Reymond, Centenaire de Benjamin 
Constant, Lausanne 1930, 47 et suiv.; P. Benichou, Critique, 1952, 1027 et suiv., 
ainsi que Revue litteraire de la France, 1954, no. 3, 352 et suiv. (et, bien entendu, 
le Cahier Rouge). 
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dans I’histoire, de deux manieres: a travers les formes, c’est-a-dire 
aussi dans ses relations — toujours en quelque mesure dynamiques — 
avec ces formes; et, de plus, en son antagonisme avec les efforts des 
pretres de toutes religions. 

„La terre semble devenir inhabitable quand ce sentiment n’existe 
plus. — Son indifference pour les ceremonies. — Sa tolerance. — 
Son eloignement pour toutes les obligations factices. — II contrebalance 
les fables corruptrices, tant qu’il anime la forme religieuse. — Son 
absence favorise toutes les pretentions de la tyrannie. — Quand il 
disparait, les peuples tombent dans la servitude. — II nait du besoin que 
Thomme eprouve de se mettre en communication avec la nature qui 
Tentoure et les forces inconnues qui lui semblent animer cette na¬ 
ture” 38 ). Ces propositions sont frequemment reproduces, mais moins 
connues sont nuances et recherches qui temperent historiquement ces 
affirmations, ou, simplement, se juxtaposent a elles. Deux voix — 
sinon davantage — se font ici entendre: celle de Tanalyste et celle de 
Thistorien. Sincerite de l’un, rigueur de l’autre sont a la source des 
surprenantes divergences entre exegetes des idees de hauteur. Peu 
apres la publication de son premier volume, Constant lui-meme prenait 
soin'de rectifier de graves erreurs 39 ). 

En bref, la formule la plus ferme semble la suivante: „la religion, 
dans son essence, n’est liee a aucun temps”; mais „sa conception a 
ete subordonnee a tout ce qui coexistait a chaque epoque” 40 ). L’exa- 
men du sentiment religieux a travers chacune de ses formes, ne saurait 
aller sans une connaissance historique des progres de Y intelligence 
humaine 41 ). A r„epuration” de la forme, concourent sentiment et 
intelligence. Mais, des que s’opere la separation du ,,sentiment” et 
de la forme, ou du „sentiment” et de la raison, alors cristallisent les 
,.traditions corruptrices”; alors egalement perce hincredulite. 

Si Benjamin Constant a tente de s’orienter, au milieu de la decre¬ 
pitude religieuse” de son temps, et de reagir et contre le fanatisme de 


38) Extrait de la Table de Touvrage De la religion (1824-1831), V, 429 
(article „sentiment religieux ,, ). 

39) „De ce que Tauteur distinguait les formes religieuses du sentiment religieux, 
on a pretendu qu’il professait une indifference egale pour toutes ces formes. 
Bien au contraire, ces formes sont progressives” (Christianisme, extrait de 
L’Encyclopedie moderne, 24). 

40) Relig., I, 216, n.l. 

41) Cf. ib., I, 42 et suiv. 
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Vincredulite, et contre une excessive rationalisation du religieux, il 
ne se marque d’ailleurs aucune rupture, dans son oeuvre, avec la 
religion eclairee non plus qu’avec Thistoire des religions qui avait 
commence a se dessiner en celle-ci, aux alentours de 1760, et en liaison 
avec une conception deja precise et historique, de la civilisation. D’une 
part, sa theorique profession de foi est celle d’un theisme respectueux 
des Revelations mosaique et chretienne 42 ). D’autre part, sa descrip¬ 
tion de la marche des religions concorde avec celle qu’en donnait le 
President de Brosses. Le rapport de Constant a la volonte de luddite 
et d’ordre du i8e siecle, est done autrement complexe 43 ) que le ref us 
herderien. Meme il apparait, a beaucoup d’egards, comme une exem- 
plaire continuation, a travers une succession de generations, dont Tune 
fut specifiquement sensible a ce qui construit, et l’autre, en des temps 
de revolution et de restaurations, aux problemes d’equilibre religieux. 

Cette continuation, ou, plus objectivement parlant, cette continuite, 
nous apparait sans nul doute, a present, plus nette qu’elle ne pouvait 
se montrer a Benjamin Constant 44 ) ou a ses contemporains. Il y 
autrait lieu de dire ici un mot de certaines vues sur les religions qui, 
datant du dernier quart du i8e siecle, s’interposent, en quelque sorte, 
entre les deux termes de la continuite consideree. Ces vues, auxquelles 
Benjamin Constant s’est vivement et profondement oppose, sont celles 
de Dupuis — approuve par l’ideologue Destutt de Tracy 45 ) — et de 


42) lb., II, 251, n.i (l’auteur prenant la precaution de distinguer entre Moise 
et sa Loi, et, d’autre part, le sacerdoce). Si, en maintes autres pages, Benjamin 
Constant menage sa liberte de doute — ceci contre le systeme d’autorite d’un 
Lamennais — jamais ces passages n’autorisent a identifier doute et incredu- 
lite (cf. Lamennais, Defense de I’Essai sur Vindifference en matiere de religion, 
3e edit., 1828, V: doute du 19c siecle, scepticisme pratique d’une raison epuisee). 

43) Noter maintes ironies a l’egard de la conscience classique: en France, 
„nous avons une certaine satisfaction de nous-memes, qui nous fait croire que, 
precisement, a tel moment donne, nous sommes arrives a la perfection, et que, 
desormais, il faut que l’espece humaine s’arrete et nous admire” ( Relig I, 124). 

44) Une question se pose: savoir pourquoi il a ete si peu rendu justice, dans 
la Religion, a Hume (negligemment mentionne, I, 122), et au President de 
Brosses. Benjamin Constant ecrit cependant: „On a construit les huttes avant 
les maisons, et dire que le polytheisme n’est qu’une degeneration du theisme, 
e’est dire que les cabanes sont une degeneration des palais” (I, 314). Cette 
comparaison, tres classiquement architecturale, etait deja dans l’ouvrage Du culte 
des dieux fetiches (1760), 206 (continuant directement le passage central cite 
ci-dessus, p. 17). Cf. Relig., I, 139. 

45) Destutt de Tracy, Analyse de I’Origine de tous les cultes, par le citoyen 
Dupuis (an VII), 15: „L’analyse de l’entendement humain nous demontre que 
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Volney 46 ). Constant, dans ses refutations 47 ), sera evidemment, 
de fait, du meme cote que Hume et de Brosses, lorsque ceux-ci ten- 
taient d’etudier Thistoire des religions en relation avec Tactivite de 
Tesprit, a ses niveaux et a ses paliers. 

La vigilance de Benjamin Constant s’est traduite par des critiques 
nombreuses a Tadresse de theories non fondees ou injustifiables, ou 
bien de telles positions ou tendances religieuses, a son sens inaccep- 
tables. Si soutenue qu’ait ete son attention a 1 ’egard des savants d’Alle- 
magne, il s’exprime contre Meiners, qui „met du fetichisme partout”, 
et contre Creuzer, qui „meconnait les fluctuations du sentiment reli- 
gieux”. Si sincere qu’ait ete son estime pour la figure d’un Herder, 
il persiste a juger cette pensee ,,+rop vague” 48 ). On relevera egalement 
Tinteret d’une section portant sur „theisme et pantheisme”: le theisme 
y est traditionnellement et philosophiquement defini par la dualite des 
substances 49 ), le pantheisme represente comme une aberration et une 
constante menace pour le sentiment religieux. Cette vue tres intellec- 
tuelle sur des formes de religion ne saurait faire oublier que jamais 
n’apparait, ne saurait apparaitre, chez Benjamin Constant, d’appel a 
hinspiration theologique, non plus qu'a la physique 50 ). C’est pourquoi 
il est, en somme, reste etranger a Tidee herderienne, celle-ci supposant 
toujours un cadre, une armature theologico-physique, et s’abstenant, 
en consequence, de serrer de pres les problemes du polytheisme. 

A tout instant sont abordes des problemes d’histoire des religions, 
en leurs aspects les plus generaux ou bien les plus malaisement decela- 


les premiers hommes ont du d’abord observer le monde”. P. 45: „On a d’abord 
regarde le monde comme une vaste machine...” L’analyse de Destutt de Tracy 
n’est evidemment point la meme que celle pratiquee par Constant. 

46) J. Gaulmier, Volney, 1951. Cf. R. Maunier, Revue de I’histoire des 
religions, 1930, 109. 

47) „L’histoire des dieux n’est celle de la nature que pour les hommes qui 
ont etudie la nature” ( Relig I, 187). „L’empire des sens est aussi etranger aux 
notions physiques qu’aux abstractions metaphysiques” (I, 191). 

48) Voir references reunies par H. Tronchon, La fortune intellectuelle de 
Herder en France, 1920, 315 et suiv.; et articles Creuzer, Herder, Meiners, 
de la Table, Relig., V. Dans le Journal intime, s’affirme d’ailleurs l’admiration 
de l’auteur a l’egard du I7e livre des I dees (origines et progres du christianisme), 
„contrepartie de l’absurde ouvrage de Chateaubriand”. Cf. M. Saltet, Benjamin 
Constant, 1905, 25, et ci-dessus, p. 21. 

49) „...l’une, intelligente et active, l’autre inerte et sans intelligence” (Relig., 
Ill, 49). 

50) Voir ci-dessus, n. 47. 
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bles (recherche des transformations reellement subies par une notion, 
d’une epoque a Tautre, et des „prolongements factices”). L’etude 
de la religion risquerait, certes, de perdre le caractere qui fait sa 
valeur, si elle en venait a s’immerger simplement dans une etude de 
Thistoire universelle. Conservant son autonomie, elle se doit, de toute 
necessite, de partir concretement des faits historiques 51 ). La dynami- 
que notion de civilisation, heritee du i8e siecle, est ici toute entiere 
incorporee 52 ), ainsi que Tattestent les premieres pages du tome II, 
entre autres, sur le passage au polytheisme. On trouve ici une interes- 
sante description generale de T„etat de barbarie”, immediatement au- 
dessus de la vie sauvage, et immediatement au-dessous de Tetat police. 
La formation d’une societe humaine a pour correspondant la formation 
d’une societe de dieux, chacun possedant denomination et fonction. 
Ainsi le sentiment religieux, revetu de formes plus fixes, donne-t-il 
lieu a des notions presentant „plus de consistance et, pour ainsi dire, 
de realite” 53 ), que dans Tesprit du sauvage. 

Benjamin Constant a su fonder tres solidement ses considerations 
sur les hommes d’une epoque, en joignant, precisement, le double plan 
civilisation et religion. Les enigmes de son temps, et celles de sa 
personnalite elle-meme, ont ete parmi les raisons les plus pressantes de 
cette enquete a travers tout Thumain. Dans Tecrit intitule „Coup d’oeil 
sur la tendance generale des esprits au 19c siecle” 54 ),apparait en 
raccourci le va-et-vient de confrontation des experiences individuelles 
du chercheur present, et des hommes de jadis, et la tentative de situer 
Thistoire presente et a venir. Des 1814, d’ailleurs, Constant et quelques 
autres ont, les premiers, simultanement formule une „sorte de philo¬ 
sophic de Thistoire et de la civilisation modernes”, qui peut etre carac- 
terisee par le mot „industrialisme” 55 ). 


51) Relig., I, 143, 221, etc. Cf. ci-dessus, p. 22. 

52) Invoquera-t-on Tinfluence de TAnglais Ferguson, si Ton considere que, 
pendant un an, le jeune Constant fut auditeur de son enseignement — et que, 
d'apres M. Benventste (cf. ci-dessus, p. 16), Ferguson avait ete, des avant 1760, 
Tun des promoteurs de la notion de civilisation (celle-ci apparaissant, chez lui, 
sous un jour optimiste, mais non-theologique ) ? Cf. Essai sur Vhistoire de la 
societe civile (traduct., 1783), en particulier t. I, 334 et suiv.: chapitre sur 
T„histoire de la subordination”. 

53) Relig., II, 5. 

54) Revue Encyclopedique, 1825. 

55) H. Gouhier, La jeunesse d’Auguste Comte, t. Ill (1941), 45, 146, 154. 
Voir B. Constant, De Vesprit de conquete et de Vusurpation, dans leurs rapports 
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— Ne visant point a dresser un parallele complet, le present travail 
entendait seulement deceler un fil conducteur pouvant servir a une 
valable comparaison des deux personnalites, replacees en leurs temps 
et milieu respectifs. A la lumiere du contraste apparu entre ces deux 
inspirations, il est curieux de se reporter aux exposes retragant la 
marche des travaux d’histoire des religions, depuis le debut du igt 
siecle surtout, jusqu’a nos jours 56 ). Un fait est frappant. Que, apres 
les memorables dechiffrements d’ecritures et de langues longtemps 
restees fermees, une fois franchi le ,,seuil” d’acces historique a une 
civilisation, a chaque civilisation, ait ete encore necessaire une si penible 
suite d’efforts; non seulement, ainsi qu’il va de soi, aux explorations 
et reexplorations des textes, mais aussi aux reexamens, radicaux 
souvent, d’interpretations precongues et de perspectives imposees. On 
ne peut se defendre de penser que des recherches qui, par hypothese, 
n’eussent jamais cesse de serrer attentivement les problemes de civili¬ 
sation — problemes d’activites de civilisation telles que l’exercice du 
savoir-ecrire 57 ) — auraient permis, des representants d’une generation 
d’historiens a ceux d’une autre, un peu plus de continuite. 

Les sentimentales conceptions romantiques ont, certes, contribue a 
propulser et a divulguer les recherches. Elies ont, d’autre part, pese 
sur Tessor de celles-ci 58 ). Sur le plan litteraire meme, se montrent 
les vastes consequences d’une confusion du ,^^6^ et de Thistori- 
quement elabore: a partir de Herder, par Herder lui-meme, apparait 


avec la civilisation europeenne, 1814, en particulier p. 212 (problemes de stabilite 
et de mobilite, aussi graves pour le religieux que pour le politique). Cf. ci-dessus, 
P- 23 - 

56) Cf. introduction a Thistoire des religions”, par R. Dussaud et H.-Ch. 
Puech, Mana, t. I, 2e edit., 1949. 

57) Problemes d’ailleurs vaguement abordes par Benjamin Constant, celui-ci 
demeurant, en somme, hesitant quant aux questions de culture ancienne sacerdotale. 
Par contre, il serait aise de montrer le lien entre les decouvertes d’un Champollion 
et les justes reflexions de maints esprits du 18 siecle, sur l’ecriture (voir notre 
article, a paraitre dans Revue philosophique, „De Condillac aux deux Cham- 
pollions”). 

58) J. Filliozat, dans Journal Asiatique, 1951, 88 et suiv., a distingue et 
separe les points de vue litteraire, philosophique, scientifique. „Reste a determiner, 
dit-il, si le mouvement romantique a bien utilise et bien servi la science orien- 
taliste. Il semble bien qu’il lui ait plutot nui. L’Inde des romantiques n’etait pas 
l’Inde reelle. Le mirage de la poesie lyrique primitive retrouvee dans le Veda a 
longtemps aveugle les etudes vediques.” 
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le nivellement de creations litteraires, de veines en realite differentes 59 ). 
La Naturpoesie est effusion, et revelation (au sens le plus total) et de 
Thumain et du divin. Ici est done eclatant l’office superieur et revela- 
teur du langage, et du langage seul 60 ). Le procede par lequel on 
croit acceder aux humanites disparues, elimine certaines des carac- 
teristiques d’un ensemble, remodelant les faits consideres, dans le 
sens d’une reciproque et intuitive assimilation du passe et du present, 
la preference allant au clair-obscur du mystere. Pareille fidelite a un 
inexprimable n’est-elle point plutot, en mainte occasion du moins, timi- 
dite a 1’egard des faits veritables — timidite qui, justement, risque 
d’entrainer infidelite? Un reexamen des questions „religion et civilisa¬ 
tion’’ — et, specialement pour les secteurs prealphabetiques de l’orienta- 
lisme: religion et activites scripturales — est done a poursuivre 61 ). 

En ce qui concerne, par ailleurs, les peuples depourvus d’ecriture, 
il est interessant de mentionner que de recentes recherches americaines 
ont souligne Tinfluence de Herder sur Tylor, auteur de Primitive 
culture (1871) 62 ). C’est, en effet, de Herder que provient la definition 
et la valorisation d’une culture primitive, comme ensemble de traditions 
constituant un patrimoine inalienable, que Ton peut entreprendre de 
decrire, et qui ne saurait etre confondu avec la „civilisation”. 


59) Cf. P. Van Tieghem, Le preromantisme, 1949, t. I, 68, 146 et suiv.: 
erreurs de Herder sur le caractere du Chant de Hakon, etc. 

60) Cf. Van Tieghem, ib., 268: „Le Barde n’a point lu, l’ecriture lui est 
inconnue, ses chants sont l’expression directe de ses emotions”. 

61) Cf. G. Dumezil, Legon d'ouverture au College de France, 1949, 23 et 
suiv. (religions a Ecritures; problemes religieux d’ordre). Voir enfin nos obser¬ 
vations et conclusions complementaires, dans Journal de Psychologies 1955, 386 et 
suiv. 

62) A. L. Kroeber et Cl. Kluckhohn, „Culture”, Papers of the Peabody 
Museum of Amer. Archaeol. and Ethnol., XLVII, no. 1, 9 et suiv., 22, 146, 
208. Les points de vue de Herder et d’ADELUNG avaient ete repris par Klemm, 
Allgemeine Culturgeschichte der Menschheit (10 vol., 1843-1852), largement 
utilise par Tylor. 



DIE HEUTIGE STELLUNG DER RELIGIONEN 

IN CHINA*) 

VON 

EDUARD ERKES 

Leipzig 

Die Einstellung des Chinesen zur Religion ist von jeher eine wesent- 
lich andere gewesen als die des Abendlanders; denn die Entwicklung 
der Religion hat in China einen ganz andern Verlauf genommen als 
im mittelmeerisch-abendlandischen Kulturkreis. Die Stufe des eigent- 
lich religiosen Denkens, die im Westen erst spat iiberwunden wurde 
und auf der ein sehr grosser Teil der abendlandischen Menschheit 
heute noch verharrt, ist in China rasch durchlaufen worden und hat 
einem dialektisch orientierten philosophischen Denken Platz gemacht, 
dessen Anfange wohl schon im Schamanismus der Urzeit lagen. Dem- 
gemass hat es ein eigentlich religioses Denken im China der neueren 
Zeit iiberhaupt nicht mehr gegeben; denn auch die beiden auf chine- 
sischem Boden bestehenden Weltanschauungssysteme des Taoismus 
und Buddhismus, die gewohnlich als Religionen bezeichnet werden, 
sind eigentlich mehr Philosophien, da sie nicht Glauben, sondern Ein- 
sicht verlangen und anstreben, wenn sie auch durch ihre kultischen 
Observanzen und die vielen damit verbundenen magischen Brauche den 
Eindruck von religiosen Systemen machen und in China von den 
Aussenstehenden auch gemeinhin als solche angesehen werden. Die 
fremden Religionen aber, die, wie der Islam und das Christentum, in 
China existieren, sind eben nichts Chinesisches. Die Mohammedaner 
gelten, auch wenn sie reine Chinesen sind und nur Chinesisch sprechen, 
als eine nationale Minderheit, die Christen aber sind durch ihre Welt¬ 
anschauung dem Chinesentum derart entfremdet, dass sie nicht mehr 
als Chinesen betrachtet werden konnen. 

Was man als die chinesische Staatsreligion zu bezeichnen pflegte, 

*) Numen freut sich, so einen wertvollen von sachkundiger Seite iiberreichten 
Beitrag zur Kenntnis der aktuellen religiosen Lage in China zu veroffentlichen, 
ohne begreiflicherweise zu einer allgemeinen positivistisch-evolutionistischen The- 
orie der Religion (etwa im Sinne A. Comtes), bzw. zum Problem des Schicksals 
der Religion in einer marxistisch-leninistischen Welt iiberhaupt Stellung zu 
nehmen. — Editor. 
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war ein System von Riten, das den Sinn hatte, die Beziehungen zwi- 
schen Natur und Gesellschaft zu regeln und als ein dogmenloser Kultus 
bezeichnet werden konnte. Dieses System verlor seinen Sinn mit dem 
Ende der alten Gesellschaftsordnung, deren Ideologic es darstellte. Als 
das Kaiserreich, der politische Ausdruck dieser Gesellschaftsordnung, 
im Jahre 1912 sein Ende fand, horte daher auch diese Staatsreligion 
auf, obgleich manche Einzelheiten noch langer lebten, da ja die alten 
Verhaltnisse auch nicht mit einem Schlag vollig geandert wurden. Die 
verworrenen Verhaltnisse, die in China vom Sturz des Kaiserreiches 
bis zur Befreiung und Einigung des Landes im Jahre 1949/50 be- 
standen, liessen es auch auf religios-weltanschaulichem Gebiet zu keiner 
Klarung kommen, bis die siegreiche Revolution eine solche auch hier 
herbeifiihrte. Seit 1950 ist die offizielle Weltanschauung Chinas der 
Marxismus-Leninismus, der nicht etwa, wie man im Westen vielfach 
glaubt, nur das Bekenntnis der kleinen fiihrenden Schicht der Kom- 
munisten ist, sondern auf dessen Boden das ganze chinesische Volk zu 
wenigstens 90% steht. Der Marxismus-Leninismus ist als wissenschaf t- 
lich begriindete Wirklichkeitslehre dem chinesischen Denken, wie es 
seit alters orientiert ist, so vollig kongenial, dass das chinesische Volk 
in seiner Gesamtheit, namentlich aber die tragende Schicht der 85% 
der Gesamtbevolkerung ausmachenden Bauern, in ihm seine den 
heutigen, durch die Verwirklichung der leninistischen Prinzipien so 
enorm verbesserten Verhaltnissen angepasste Weltanschauung erkannt 
hat und heute ebenso geschlossen zum Leninismus steht wie zur Re- 
gierung Mao Tse-tung. 

Unter diesen Umstanden hat an und fur sich keine Religion mehr 
in China Aussichten, man mochte fast sagen Existenzberechtigung, da 
die Stufe des religiosen Denkens nun fur das ganze Volk durch die 
des philosophischen Denkens abgelost ist. Aber ebenso wie in der 
Sowjetunion und in alien Volksdemokratien geniesst auch in China 
jede Religion, solange sie sich nicht in staats- und gesellschaftsfeind- 
lichem Sinne betatigt, Duldung und Schutz, wie Chou Ngen-lai es auf 
der Konferenz in Bandung aussprach: ,,Wir Kommunisten sind A- 
theisten, aber wir achten und schiitzen jede Religion.” 

Wahrend also das Ritensystem, das sich Staats religion nannte, mit 
dem alten Staate von selbst verschwand, hat der Ahnenkult, der fur 
die grosse Masse des chinesischen Volkes die eigentliche Religion war, 
mit den veranderten gesellschaftlichen Verhaltnissen ebenfalls von 
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selbst aufgehort, weil er heute keinen Sinn mehr hat. Es war solange 
angezeigt, die Ahnen zu verehren und ihre Hilfe zu erbitten, als man 
in ihnen Vorbilder sehen konnte, d.h. solange die geltende Wirtschafts- 
und Lebensweise der der friiheren Generationen entsprach; es wurde 
aber sinnlos, sobald die Mechanisierung der Landwirtschaft und die 
Industrialisierung der Stadte das Leben auf eine ganz neue Grundlage 
stellten, so dass man von den Methoden der alten Zeit nichts mehr 
lernen konnte und sich statt dessen ganz auf die rasch Gegenwart 
werdende Zukunft umstellen musste. Die Ahnenverehrung hat daher 
in den Stadten wie auf dem Lande so gut wie vollig aufgehort, und 
die Ahnenhallen der grossen Familien, die besonders in Siidchina so 
zahlreich anzutreffen sind, dienen heute fast ausnahmslos gemeinniit- 
zigen Zwecken. 

Anders steht es dagegen mit den taoistischen und buddhistischen 
Klostern. Auch von diesen sind zwar manche sakularisiert worden, die 
heute als Schulen oder Museen dienen; aber dieser Prozess, der schon 
nach 1911 einsetzte, ist heute nicht mehr, wie zur Zeit der Kuomin- 
tang, mit Verfolgungen der Monche oder Entweihung ihrer Tempel 
verbunden. Alle alten oder kiinstlerisch wertvollen Tempel stehen 
heute unter Denkmalschutz und sind im allgemeinen noch von Monchen 
oder Nonnen bewohnt, denen ihre Pflege anvertraut ist. Ihre Tempel- 
schatze, die schon unter dem Kaiserreich und noch weit starker unter 
der Kuomintang von auslandischen Sammlern und gewissenlosen chi- 
nesischen Handlern angekauft und ausser Landes verbracht zu werden 
pflegten, sind heute gleichfalls gegen Zerstorung und Verschleppung 
nicht nur gesetzlich, sondern durch die strenge Uberwachung der 
Volkskontrolle auch tatsachlich geschiitzt. Die alten Felskloster, wie 
Yiinkang in Shanhsi oder Lungmen in Honan mit ihren unvergleich- 
lichen Skulpturen, die jahrzehntelang beraubt und zerstort wurden, 
sind heute gleichfalls vor weiterer Zerstorung gerettet und werden 
nun konserviert und vorsichtig restauriert. 

Die Zahl der Kloster ist ziemlich gross. Allein in der Umgebung von 
Hangchou gibt es nicht weniger als 549 buddhistische und taoistische 
Bergkloster, die alle noch von Monchen bewohnt und verwaltet werden. 
Die Zahl der Insassen eines Klosters ist meist nicht gross und geht 
selten iiber 10 hinaus, doch gibt es auch erheblich grossere Heiligtiimer. 
So zahlt das buddhistische Kloster Ling-yen-se bei Suchou, das wir 
besuchten, nicht weniger als 140 Monche, und das taoistische Kloster 
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Pa-hsien-kuan in Hsian uber 90. Die meisten Monche sind altere Leute, 
doch fehlt es auch nicht ganz an jungem Nachwuchs, obgleich heute 
nicht mehr wie friiher Kinder an Tempel verkauft werden diirfen, um 
dort zu Monchen erzogen zu werden. Aber Eintritte in Kloster sind 
auch heute nicht selten, besonders von Frauen, die sich nach Ent- 
tauschungen in der Welt nach dem Frieden des Klosters sehnen. Die 
Existenzweise der Kloster aber hat sich seit der Befreiung gewaltig 
verandert. Die Landereien, aus deren Verpachtung sie friiher ihre 
Haupteinkiinfte bezogen, haben sie samt und sonders verloren; auch 
ein Kloster darf heute nur noch soviel Land besitzen, wie die Monche 
mit eigner Hand bebauen konnen. Von dieser Regelung aber, die ja 
ganz im Geiste zumal des alten Taoismus liegt, ist oft guter Gebrauch 
gemacht worden. So hat der erwahnte Pa-hsien-kuan in Hsian ein 
benachbartes Stuck wiisten Landes gekauft, das die Monche mit 
Hilfe neuerworbener landwirtschaftlicher Maschinen in ein Areal blii- 
hender Feldgarten verwandelt haben. Ebenso besuchten wir bei Loyang 
ein kleines taoistisches Hohlenkloster, dessen Monche die friiher 
brachliegende Umgebung des Klosters in Hirse- und Weizenfelder um- 
gestaltet hatten. Anderwarts widmen sich die Monche gewerblicher 
Tatigkeit, so besuchten wir in Wuhan ein taoistisches Kloster, dessen 
Monche gemeinsam mit staatlichen Organen eine Weberei eingerichtet 
hatten, in der sie vormittags arbeiteten, wahrend sie den Nachmittag 
der Meditation und dem Kultus widmeten. Daselbst lernten wir auch 
einige taoistische Nonnen kennen, von denen eine in einer Fabrik ar- 
beitete und als Aktivistin ausgezeichnet war; eine andere, Abtissin eines 
Nonnenklosters, wirkte im Demokratischen Frauenbund. Auch sonst 
haben sich die Monche ebenso in die politische wie in die okono- 
mische und kulturelle Wiederaufbauarbeit eingegliedert, so gehorte 
der Abt des Pa-hsien-kuan dem Provinzialparlament und dem 
Stadrat an, und das gleiche erfuhren wir von einem taoistischen- 
Abt in Shenyang. Die buddhistischen Monche arbeiten vor allem 
in der Friedensbewegung, was ihnen ja besonders nahe liegt. Auch 
beschaftigen sie sich eifrig mit dem Studium des Marxismus- 
Leninismus und streben danach, die neuen wissenschaftlichen Erkennt- 
nisse mit ihrer eignen Ideologic zu vereinigen. So trafen wir bei Su- 
chou einen 86jahrigen buddhistischen Einsiedler, der uns erzahlte, 
dass er sich mit dem Studium der Werke von Marx und Lenin be- 
fasse und ihre Ansichten sehr gut finde. 
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Eine besondere Stellung nimmt der Lamaismus ein, der als National- 
religion der Tibeter und Mongolen mit deren Volkstum eng verknupft 
ist und daher denselben staatlichen Schutz geniesst wie alle nationalen 
Einrichtungen der Minoritaten — auch im chinesisch-tibetischen Ver- 
trag vom 28. Mai 1952 ist 'die tibetische National religion und die 
privilegierte Stellung der buddhistischen Geistlichkeit ausdriicklich 
anerkannt worden. Die auch heute noch in Tibet und der inneren Mon- 
golei ausschlaggebende lamaistische Hierarchie erfahrt jedes nur 
denkbare Entgegenkommen von seiten der chinesischen Regierung und 
der Behorden, was sich schon am gegen friiher ganzlich veranderten 
Aussehen der auf chinesischem Gebiet liegenden Lamatempel abneh- 
men lasst. Vor der Befreiung waren sie durchweg verfallen und ver- 
schmutzt, von hungrigen, den Besucher anbettelnden Monchen be- 
wohnt. Heute sind sie restauriert, strahlen im Glanz neuer Farben und 
sind die Behausungen wurdiger Priester, die kein Wort von Geld 
mehr verlieren und auch keines mehr zu verlieren brauchen. Die lamai- 
stischen Monche sind ausschliesslich Tibeter oder Mongolen, kein 
Chinese bekennt sich zur lamaistischen Form des Buddhismus, wenn- 
gleich auch chinesische Buddhisten wohl einmal einen lamaischen Got- 
tesdienst besuchen. Die jungeren Monche sind ebenso wie die chine¬ 
sischen morgens mit einer produktiven Arbeit beschaftigt — meist in 
der Seifensiederei — und nachmittags mit ihren religiosen Observan- 
zen, wahrend die alteren Monche Pensionen von der Regierung be- 
kommen. Im Yung-ho-kung, dem bedeutendsten Lamatempel Pekings, 
lebten zurzeit meines Besuches 83 Monche, zum grossen Teil junger 
Nachwuchs, der durch das Leben in Peking die heutige Kultur Chinas 
in ihrer fortgeschrittensten Form kennen lernt und sich dadurch mit 
China verbunden fiihlt, was fur die Stellung der lamaistischen Lander 
zu China von erheblicher Bedeutung ist. Ausser den Klostern gibt es 
in Peking auch ein lamaistisches Bureau, eine Druckerei und andere 
kulturelle Einrichtungen, in denen fur die Forderung der kulturpoli- 
tischen Belange und Beziehungen wichtige Arbeit geleistet wird. Das 
Oberhaupt des Lamaismus, der Dalai Lama, gehort dem chinesischen 
Ministerrat an und weilte zu meiner Zeit zusammen mit dem zweit- 
hochsten Geistlichen, dem Pantschen Rinpotsche, fur langere Zeit in 
China, das sie zum grosser Teil bereisten und dessen bedeutendste 
buddhistische Tempel und Gedenkstatten sie besuchten. 

Eine ebenso wichtige Stellung wie der lamaische Buddhismus nimmt 
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in China der Islam ein. Die Zahl der in China lebenden Mohamme- 
daner ist zwar nicht gross, es sind etwa io Millionen, von denen un- 
gefahr die Halfte Chinesen, die andere Halfte Uiguren und andere 
Tiirkstamme Zentralasiens sind. Zahlenmassig ist das von den 630 
Millionen Chinesen also nur ein unbedeutender Bruchteil. Umso wich- 
tiger sind die Bekenner des Islam aber angesichts der Beziehungen 
Chinas zu den islamischen Volkern des iibrigen Asiens, die immer 
enger und bedeutsamer werden, und auch angesichts der innerpoli- 
tischen und kommerziellen Rolle der chinesischen Mohammedaner. So 
sind die Mohammedaner als eigne Nationalist anerkannt und haben 
iiberall, wo sie in grosserer Anzahl leben, ihre eignen kulturellen Ein- 
richtungen, Schulen und Moscheen; denn im Islam ist ja Volks turn 
und Religion noch enger verquickt als im Lamaismus, und die mo- 
hammedanischen Akademien dienen ebenso zur Ausbildung von mo¬ 
hammedanischen Geistlichen wie von Lehrern. Zu ihren wichtigsten 
Lehrgegenstanden gehort die arabische Sprache, die geradezu als das 
Idiom der mohammedanischen Nationalist gilt. Besondere Riicksicht 
wird iiberall auf die mohammedanischen Speisegebote genommen. Je- 
der grossere Betrieb hat ebenso wie in der Sowjetunion eine be¬ 
sondere Kiiche fur seine mohammedanischen Mitarbeiter, in der kein 
Schweinefett verwendet werden darf; auch findet man in den gros- 
seren Gaststatten Tische mit der Tafel ch’ing-chen hsi „koschere 
Tafel” oder gar besondere Raume fiir mohammedanische Gaste. 

Die gleiche Riicksicht wie gegen die Mohammedaner wird auch 
hinsichtlich der totemistischen Speisetabus der iibrigen nationalen 
Minderheiten genommen. So hangen in den Speisesalen der Akade¬ 
mien, in denen die kiinftigen Beamten und Lehrer fiir die nationalen 
Minderheiten herangebildet werden, iiberall lange Listen aus, auf denen 
der Name eines jeden Schiilers verzeichnet ist nebst der Angabe, 
welche Speisen ihm verboten sind; neben dem von den Mohammeda- 
nern verabscheuten Schwein findet sich da das Rind, das Huhn, der 
Fisch und noch manch anderes Geschopf aufgefiihrt, das in diesem 
und jenem Stamm als tabu gilt. Die Akademien der nationalen Minori- 
taten pflegen mit den andern nationalen Brauchen ihrer Schiiler auch 
die religiosen, so fanden wir in der von Peking eine kleine Moschee 
und einen lamaistischen Tempelraum, in denen regelmassig Gottes- 
dienste stattfanden. 

Endlich ist als fremde Religion oder eher als Gruppe fremder Re- 
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ligionen noch das Christentum anzufiihren, dessen Vertreter infolge 
ihrer engen Verbindung mit dem auslandischen Imperialismus, dessen 
Agenturen die christlichen Missionen und Gemeinden in den Augen 
des chinesischen Volkes waren, nach der Befreiung einen besonders 
schwierigen Stand hatten. Die Mitglieder der christlichen Missionen 
wurden als auslandische Agenten auch samtlich ausgewiesen, besonders 
nachdem 1952 eine Verschworung von Auslandern gegen das Leben 
Mao Tse-tung’s entdeckt worden war, an deren Spitze ein katholischer 
Bischof stand. Seither wird in China keine christliche Missionstatig- 
keit mehr geduldet, den chinesischen Christen jedoch geschah nichts; 
sie durften ihre Gemeinden, deren Hierarchie jetzt ausschliesslich aus 
Chinesen besteht, und ihre gemeinniitzigen Einrichtungen behalten und 
ihren Kultus weiter ausiiben, auch ihre religiosen Gebaude blieben un- 
angetastet und fallen mancherorts, besonders in Shanghai, durch ihr 
vollkommen unchinesisches Aussere auf.. Wenn ich aber fragte, warum 
diese architektonisch meist abscheulichen Kirchen, die ausserdem Er- 
innerungen an die traurigsten Zeiten der imperialistischen Bedriickung 
sind, jetzt nicht abgerissen wurden, so erhielt ich stets zur Antwort, 
in China herrsche Religionsifreiheit, und niemand sei berechtigt, ein 
religioses Gebaude anzutasten, auch wenn es kiinstlerisch anstossig sei 
und unliebsame historische Erinnerungen wecke. Die Zahl der An- 
gehorigen der christlichen Religionen hat in den letzten Jahren stark 
abgenommen; so erfuhr ich, dass fast alle jungen Christen, die an den 
gesellschaftswissenschaftlichen Kursen der Hochschulen teilnahmen, 
aus ihren Kirchen austraten. Jedoch kommen auch immer wieder, be¬ 
sonders in Shanghai, wo die Nachwirkungen der amerikanisch-christ- 
lichen Propaganda am starksten spiirbar sind, Ubertritte zu den christ¬ 
lichen Kirchen vor. 

Trotz aller Riicksicht aber, und obgleich weder der Zugehorigkeit zu 
einer Religion noch dem Ubertritt zu einer solchen ein Hindernis in 
den Weg gelegt wird, nimmt die Zahl der Bekenner bei alien Bekennt- 
nissen — ausser vielleicht beim Islam, wo Religion und Volkstum prak- 
tisch dasselbe sind — langsam ab. Im Nordosten, wo in den neuen 
Siedlungsgebieten die Uberlieferungen am schwachsten nachwirken, ist 
dies am sichtbarsten. So gibt es in der Doppelstadt Lii-Ta, der 1 300000 
Einwohner zahlenden Zusammenfassung der bei den Grosstadte Talien 
(Dalny) und Lushun (Port Arthur), heute mit Ausnahme einiger 
Moscheen keine Tempel mehr. Vor einigen Jahren bestanden noch 
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mehrere taoistische und buddhistische Kloster und auch Kirchen ver- 
schiedener christlicher Bekenntnisse, aber alle diese Gemeinden sind 
seither so zusammengeschmolzen, dass sie die Mittel fur den Unter- 
halt ihrer Kultgebaude nicht mehr aufzubringen vermochten und diese 
zu veraussern genotigt waren. Auch im autonomen koreanischen Gebiet 
Yenpien sahen wir keinen Tempel und konnten auch nichts iiber 
friihere Gebaude dieser Art erfahren. Hier ist die Periode des reli- 
giosen Denkens also auch in ihrer ausseren Reprasentation bereits 
uberwunden. 



ANCIENT INDIAN KINGSHIP FROM THE RELIGIOUS 

POINT OF VIEW 


BY 

J. GONDA 

Utrecht 

I 

In India the divinity of kings, however small their domain x ), 
has always been accepted by the masses 1 2 ). The bearer of authority 
inspires awe, fear or admiration. Wielding power and occupying a 
lonely post he is easily credited with special qualities. “They say that 
the king is a human being; but I consider you to be a god, whose 
behaviour, if it is in accordance with dharma (norms) and artha 
(political utility) is superhuman” 3 ). 

The actual conduct of public affairs lay largely with the prime 
minister or chief counsellor 4 ). Although authorities disagree 5 ) with 
regard to the question whether misfortune or calamity falling upon the 
king is a greater evil than that attacking his prime minister, even those 
who hold the former opinion tacitly admit that, it is true, the king 
appoints the minister, but leaves the affairs of state to a large extent to 
the latter 6 ). The minister causes the commencement of all undertakings 

1) In Vedic times, the tribe was the political unit. The dharmasutras usually 
view the monarch as the ruler of a petty state; see also V. M. Apte, Social and 
religious life in the grhya-sutras, Bombay 1954, p. 5 2 f- 

2) Cf. Jean Lyon, Just half a world away, N. York 1954, p. 253: “peasants 
who (in 1951) had come as much to bask in the bright light of the (sometime) 
maharajah’s presence as to hear him talk.” 

3) Cf. e.g. Mahabharata 13, 152, 16; Manu-smrti 9, 315 f.; Agni-purana 225, 
16 ff. 

4) Kamandaklya-nltisara 13, 23 f. the duties of a ‘minister’ ( amdtya -) are 
described as follows: taking care of income and expenditure, administration 
of justice, warding off enemies, prevention of and fight against calamities, 
inauguration of the king. 

5) See the discussion in Kautilya’s Arthasastra, 127. 

6) Cf. also Manu-smrti 7, 54 ff.: “let him appoint seven or eight ministers, 
who are versed in the sciences, let him daily consider with them the affairs of 
state such as...”; see also 7, 146 ff. I also refer to Bh. S. Upadhyaya, India in 
Kalidasa, Allahabad 1947, p. 120 ff. 
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in public life, and the entire administrative work was, at least at a 
somewhat later period, carried on by him. A king should never act 
without his advice 7 ). 

Let us first briefly review the ideas connected by the ancient Indians 
themselves with the main term for king: rajan-. From the exegetical 
discussions of the Purvamimamsa and the works on dharma it appears 
that the term was often understood in the sense of any member of the 
three highest classes who actually rules over or protects a country. 
Sometimes the application is explicitly limited to a ksatriya-, a member 
of the second class 8 ). The idea of protecting the people however was 
central, and also appears from such well-known synonyms as nrpa- 
“protector of men”, bhupa- and bhupala- “protector or guardian of 
the earth”; goptr- “herdsman”, etc. 9 ). The phrase “herdsman of 
people” (gopa-janasya) occurs as early as the times of the Rgveda 10 ). 
“The* man who can protect men, who is valorous, restrained and 
powerful, and who is the punisher of the wicked is called ksatriya-” xl ). 
The king was to be ever wakeful for the benefit of his people 12 ). He 
had even been created to be the protector of the classes and orders of 
society 13 ). “It is said that the Creator ( dhatra ) created power ( balam ) 
for protecting weakness” 14 ). “The vaisya, under the rule of the 
ksatriya, becomes possessed of cattle” 15 ). Mercy for all creatures, 
protection of men, saving them from danger, relieving the distressed 
and the oppressed, all these are included in the ksatriya duties 16 ). 
According to a great authority, Manu’s dharma book 17 ), the second 
part of the name of a ksatriya should be a word implying protection, 
of a vaisya a word expressive of thriving, and of a sudra a term 
denoting service. In the Mahabharata the term for “member of the 

7) Sukramti, 2, 1-8. 

8) For references see P. V. Kane, History of Dharmasdstra, III, Poona 1946, 
P- 37 ff- 

9) See Mbh. 3, 63, 79. The monarch was further designated by many titles, 
part of which were at the same time divine attributes ( Isvara - “lord”; prabhu- 
“thriving or mighty one” etc.). 

10) Rgveda 3, 43, 5. 

11) Sukramti, 1, 81 f. Ibidem 1, 375 “his sovereignty is only for protection.” 

12) See e.g. Kalidasa, Sakuntala 7, 34. 

13) Manu 7, 35; cf. 36; 88; 142 ff.; he should behave like a father: 7, 80. 

14) Mbh. 12, 91, 12. 

15) Sat. Br. 1, 3, 2, 15. 

16) Mbh. 12, 64, 27. 

17) Manu 2, 32. 
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military class”, ksatriya-, is said to derive from two components, which 
together express the meaning: “he saves from destruction”: ksatad 
yo vai trdyatlti sa tasmdt ksatriyah smrtah A similar explication of 
the word already occurs in the Brhadaranyaka-upanisad: “nobility” 
( ksatram ) is “life-breath” ( prdnah); the breath of life protects 
( trayate ) one from being hurt ( ksanitoh ) 18 ). “Behave like the sun 
which protects ( pati ) and destroys all creatures by its rays”; “protect¬ 
ing one's subjects is from of old tapas (asceticism, the word meaning 
primarily „heat, warmth”)” 19 ) are likewise authoritative opinions on 
kingship. All creatures live happily in the world if they are protected 
by kings like children are protected by their parents 20 ). Among the 
godlike characteristics of a good king the protection which he affords 
to his subjects is often mentioned in the first place: “Hear an account 
of that king of the world, of the life of your illustrious father: he 
was noble and virtuous, and a protector of his subjects. Like Dharma 
incarnate he protected the four orders, keeping them in their respective 
duties. Blessed with fortune or welfare ( srimdn ) and with matchless 
prowess he protected the earth, and so on.” 21 ) A priest without know¬ 
ledge and a king without protecting power are but wooden ele¬ 
phants 22 ). There is no need for such a man on the throne; he is like 
a eunuch or a barren field, or like a cloud that does not pour rain. 
But the person who always protects the good and checks the wicked 
deserves to become a king and to govern the world. For if the king 
does not observe the duty of protection, ruin would befall everything, 
no property would be safe, unrighteousness would prevail, everything 
would be destroyed untimely, the Vedas and morality would disappear, 
sacrifices would no longer be celebrated, in short society itself would 
cease to exist 23 ). 

It may indeed be emphasized that this most important of the royal 
duties comprised any furtherance of the moral and material welfare 


18) Mbh. 12, 29, 138; 59, 126; Brhadaranyaka-upani?ad 5, 13, 4. 

19) Mbh. 3, 33, 71 f. Hence also the conclusion that the king has obtained his 
subjects by tapas: Narada-smrti 18, 25. 

20) Mbh. 12, 64, 29; 65, 2 etc. etc. 

21) Mbh. 1, 49, 6 ff. In other passages of the Mbh. the king is also styled 
the incorporate god of norm, right, and law. Cf. Hopkins, Journal Amer. Orient. 
Soc. 13, p. 153. 

22) Mbh. 12, 78, 41 f. 

23) Mbh. 12, 68, 10 ff. 
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of the people. The ruler was to help men of all classes in realizing 
their earthly and spiritual aims. The king in whose dominion a mem¬ 
ber of one of the three higher classes becomes a thief is on that account 
considered a sinner himself 24 ). Not infrequently our sources make 
mention of a formal promise on the part of a newly elected or in¬ 
augurated sovereign to protect his subjects 25 ). The prajapalana- is 
again and again inculcated as the first duty of rulers 26 ). 

A typical indication of the character of the monarch is also the term 
natha-, a brief digression on which may find a place here. The neuter 
natham is in Vedic texts used to denote the ideas of “refuge” or 
“protection”: “let all the gods be my refuge”; “they run for help to 
Prajapati, seeking refuge” 27 ). In post-Vedic texts the masculine 
natha- is often used to signify the patron, protector of the helpless: 
the husband is the natha- of his wife in distress; the lord Krsna is the 
natha- of those who suffer grief and adversity; in battle heroes are 
nathas of their companions; an army is protected by an heroic natha-; 
Rama is the natha- of the world 28 ). When cattle are said to have the 
god of rain, Parjanya, as their natha-, this means that they are com¬ 
pletely dependent on him. The only word in a related language with 
which natha- can be connected is the Greek ovlvy)[xi : it means: “to 
profit, benefit, help”, the substantive Sveiap “that which brings profit, 
advantage; means of strengthening; food, rich presents” 29 ). In the 
days of yore, when there was no kingship, the great epic relates 30 ), 
all men used to protect one another in accordance with dharma; but 
in the course of time they got tired of doing so. According to the 
received belief in the epic man then lived in anarchy. At first there 
was neither king nor kingdom, nor punishment, nor one to inflict it; 
but when man's sense of justice was destroyed, various crimes were 
perpetrated. The gods becoming frightened, created law and order. 


24) Mbh. 12, 77, 4. 

25) See e.g. Mbh. 12, 59, 106; 13, 70, 23. We would overstep the mark in 
considering this promise the equivalent of an oath of office or an oath of 
allegiance of a modern constitutional king. 

26) For this prajapalana- “protection of subjects” see e.g. Manu 9, 253; 7, 144. 

27) See e.g. AV. 9, 2, 7; Taitt. Br. 1, 6, 4, 1. 

28) Mbh. 3, 62, 3; 5, 34, 38; 2, 68, 42; 6, 43, 22; Ram. 1, 77, 3; 2, 48, 14. 

29) Curiously enough this noun can also denote gods, heroes and other 
persons who are a source of help, advantage or strength for others. 

30) Mbh. 12, 59, 13 ff. 
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The better the king, the greater—we might infer from the texts—his 
power to protect 31 ). On the other hand the extreme view is pronounced 
by an authority on dharma 32 ), that on account of his majesty and 
because the protection of the world is entrusted to him the king is 
right in whatever he does. 

It is only in harmony with this important function of the ruler that 
he is, in the idealizing style of primitive thought, depicted as physically 
strong 33 ) : he is able to protect by his own strength. He is like Indra 
courageous and energetic; the length and strength of his arms are re¬ 
nowned. The whole world is subject to the power of his arms 34 ). 
Emphasis is also laid on his prowess, strength and valour, which set 
up a greater claim to honour than high birth 35 ). Famous kings are 
described as exceeding all beings in strength, outshining all in lustre 
(tejas ), transcending all in majesty. 

Kings are indeed said to protect the earth with the force of their two 
arms 36 ). Various rulers are in fact called dirghabdhu- “of long 
arms” 37 ), mahdbaku- “of mighty arms, long-armed” 38 ) or vipuldmso 
mahdbdhur mahoraskah “broad-shouldered, long-armed, broad-chest¬ 
ed” 39 ). Remarkably enough the epithet mahdbdhu- is also given to 
Visnu, the protector god par excellence, who is said to owe this title 
to the fact that he bears heaven and earth on his mighty arms 40 ). 
And to one of the epic heroes the words are attributed: “we have the 
disposal of the might of arms (bahubalinah)” 41 ). In this connection 
mention may be made of the epithet ksitibhrt- “who supports the earth” 


31) He was incidentally supposed to check even the activities of divine beings, 
see e.g. Kalidasa, Raghuvamsa 6, 75. 

32) Narada 18, 21. 

33) One might compare the literary portrait of Rama: Ram. 1, 1, 8 ff. “broad- 
shouldered, long-armed, having large jaws and folds in the neck.” 

34) Cf. Mbh. 12, 63, 24 bdhvayattam ksatriyair manavanam lokasrestham 
dharmam asevamanaih. 

35) See Sukranlti 1, 363 f. 

36) Cf. Vayu Pur. 88, 172 f. 

37) e.g. Nala: Mbh. 3, 64, 54, 

38) e.g. Mbh. 3, 53, 11; 66, 11; Mark. Pur. 74, 51. 

39) e.g. Rama: Ram. 1, 1, 9 f. 

40) See Mbh. 5, 70, 9 bahubhyam rodast bibhran mahdbdhur iti smrtah. Two 
sons of the epic king Dhrtara?tra are called Mahabahu. The name is also 
given to Vi$nu. 

41) Cf. Mbh. 3, 52, 11; 209, 17; Taitt. Br. 3, 8, 23, 3 rdjanyo bdhubali 
bhavukah. 
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given to a king by the poet Bhartrhari 42 ). An epithet of similar 
purport is rastrabhrt- an adjective which, though often translated by 
“bearing sway”, literally means “bearing, supporting, maintaining 
the kingdom”; monarchs are called rastrabhrt-, a brahmana states, 
“because they support the kingdom”. The ruler is therefore the parthiva- 
par excellence: “he who relates to or possesses the earth.” 

The great poets like Kalidasa also describe the king as an extra¬ 
ordinary man and distinct from his subjects 43 ), attributing to him 
divine qualities and epithets. Just like the poison of a snake, even if 
it is young, is deadly, thus a king, though a boy, is by his very nature 
able to protect the earth 44 ). A ksatriya must always be strong, and on 
strength depends chastisement 45 ). Being so important the ruler must 
always preserve himself 46 ). The very happiness of a king consists 
in his protective function 47 ). 


II. 

In so-called primitive or semi-primitive societies the belief is wide¬ 
spread that the welfare and prosperity of the community depend on 
harmony with the invisible powers. The Indians shared with many 
other peoples the conviction that their rulers possessed supernatural 
power. One of the most striking characteristics of the Indian king is 
his role as a mediator. He is an intermediary between the powers of 
nature and society. As such he is an essential factor for the well-being 
of the people 48 ). In this respect the ancient Indian ruler was also a 
worthy colleague of the kings and chiefs of many other peoples. “The 
impulse (furtherance) of that special power-substance which manifests 
itself in vegetative life and increase of possessions ( vdjasya prasavah) 
prevailed over all these worlds, in all directions; from days of yore 
the king goes about knowing, increasing the people, and the well-being 
( pusti-, “a well-nourished condition”) amongst us” 49 ). He is according 

42) Bhartrhari, 3, 59. 

43) Cf. also Mbh. 2, 55, 6. 

44) Kalidasa, Vikramorvasiya 5, 18. 

45) Mbh. 12, 23, 12. 

46) Manu 7, 21, 3. 

47) See Markandeya-purana 26, 35; 27, 30 f.; 129, 35; cf.also 132, 11. 

48) See e.g. also J. J. Meyer, Dandins Dasakumaracaritram, Leipzig 1902, 
p. 344 f. 

49) Vaj. Samh. 9, 25; Sat. Br. 5, 2, 2, 7. 
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to many descriptions in the epics and other documents the source and 
origin of all important events in the country. If the king is good, he 
is a blessing, if he is bad he is a disaster for his subjects. The sins of 
a king may even be the cause of the fall of the empire; drought, 
hunger, diseases, and battles will afflict the population 50 ). “As is 
the king so is his people” 51 ). A good king should strive always to 
add to the prosperity of his people, bringing about a state of plenty 
and affluence 52 ). His first aim should be to seek his realm's happiness. 
Where the ideal king lives the people are prosperous, cheerful, healthy, 
pure in conduct, expert in works; there the sacrifices are performed 
and the clouds always pour waters 53 ). Since there were indeed kings 
who behaved badly, it is not surprising to find many passages in 
which the king is a source of endless fear and adversity to his sub¬ 
jects. The king, thieves, robbers, fire, are all and sundry considered 
public calamities. The bad king’s officers or favourites are put on a 
par with robbers and enemies. Snakes, enemies, robbers and the king, 
or the royal princes and concubines are said to oppress the people 54 ). 

Above all the sovereign is indeed responsible for rainfall 55 ) and 
this not only through his fitness as a ruler, but also by his presence 
itself. “Indra, seeing that all the ksatriya sovereigns ruled their king¬ 
doms very virtuously, poured down vivifying showers of rain at 
the proper time and at the proper place, and thus protected all crea¬ 
tures” 56 ). Where there is no king rain will not fall 57 ). If he sins, 

50) See e.g. Jataka 194 and 213. 

51) Mbh. 11, 8, 32. 

52) Cf. Kalidasa, Raghuvamsa 8, 6; 9, 2; 17, 41. We are almost tempted to 
regard the reference made by the same poet, ibid, 4, 20, to women who whilst 
keeping watch over the rice fields sang the praises of the king as a piece of 
evidence of a fertility rite (cf. e.g. N. Adriani, Verzamelde geschriften, II, 
Haarlem 1932, p, 299 ff.; 392 ff.). 

53) Mbh. 4, 28, 15 ff. 

54) Cf. e.g. Mbh. 2, 5, 76; 12, 228, 77; 13, 125, 9; Dighanikaya 1, 85 ff.; 
Kamand. NS. 5, 82 = Agni Pur. 239, 46. This double aspect of royal power 
and behaviour is commented upon also in the literature of other peoples. Often 
however the terrible and wicked behaviour of the king is said to inspire terror 
in the internal and external enemies. Thus for instance in a — corrupted •— 
Sanskrit stanza in the beginning of the Javanese version of the Virataparvan; see 
A. A. FOKKER, Wirataparwa I, The Hague 1938, p. 1. 

55) Instances of this belief are very numerous in the Indian literature; see 
e.g. Jataka 194 and 276. — Cf. e.g. also Vajas. S. 22, 22. 

56) Mbh. 1, 64, 16, the poet adding a detailed picture of a prosperous reign. 

57) Particulars which have often been discussed may be found in J. J. Meyer, 
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that is to say transgresses the dharma in any respect, be it ‘ritual’, 
‘moral’ or otherwise, or if his purohita (“chaplain”) makes a mistake, 
rain can cease 58 ). In times of drought the subjects approach the 
ruler for the much desired water 59 ). Incidentally a text prescribes that 
a ruler should consider as the highest of his duties reclaiming land for 
cultivation and fertilizing it, and protection of his subjects 60 ). 
Whatever the speculations in certain parts of the brahmanas may 
have meant to the general public, such identifications as u ksatra- (i.e. 
“power, dominion”, the princely and military class as contrasted with 
the brahmans) is life” anyhow show that great importance was attached 
to rulership 61 ). 

On the other hand, living in the realm of a bad king leads to 
destruction 62 ). There the cows will not yield milk, but kick over the 
milking-pails; the farmer will hurt himself when ploughing. In this 
light we may consider such wishes as are expressed in Vedic mantras: 
“be this king dear to kine, herbs, cattle” 63 ) as referring to an aspect 
of ancient Indian kingship not generally known nowadays. In an old 
Atharvanic text intended to promote the restoration of a king who 
had lost his realm, Indra is besought to call back the royal man for 
the benefit of his subjects, Varuna for the waters, Soma for the 
mountains 64 ). 

Thus it becomes clear that not only lordly power, but also the 
essence of nutritious food, the essence of water and useful plants, 
any refreshing draught, a well-nourished condition, and generative 
power are expressly enumerated among the manifestations of royal 
power: ksatrariipam tat 65 ). An illuminating illustration of the char¬ 
acter of these manifestations of ksatra- is also afforded by the in- 


Sexual life in ancient India, London 1930, p. 286 f.; the same, Trilogie II, p. 
255 f.; III, p. 268; Gonda, Zur Frage nach dem Ur sprung und Wesen des 
indischen Dramas, Acta Or. 19, p. 362 ff. and passim. 

58) Cf. e.g. Mbh. 3, no, 42 ff., discussed by H. Luders, Philologica Indica, 
Gottingen 1940, p. 1 ff. 

59) See e.g. also Jataka 547; Cowell’s translation, VI, p. 252. 

60) Mbh. 12, 65, 2. Cf. also Rgveda 1, 73, 3 “all-nourishing... like a king”. 

61) Brh. ar. Up. 5, 13, 4 — Sat. Br. 14, 8, 14, 4. 

62) Mbh. 3, 1, 21. 

63) See e.g. Atharvaveda 4, 22, 4. Cf. also 3, 4, 3. 

64) Atharvaveda 3, 3, 3. 

65) Aitareya-brahmana 8, 7, 10. 
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elusion of surd “spirituous liquor” among them 66 ). Spirituous liquor 
—which was forbidden to brahmans 67 )—is often said to help love; 
hence the custom 68 ) to sprinkle a bride with it, so that her whole body 
is moistened with it; hence also the belief that drinking helps to 
stimulate the generative powers in nature 69 ). In illustration of this 
belief connected with spirits attention may perhaps be drawn to the 
prohibitions with regard to hot and strong drinks in magic. Among 
various peoples the avoidance of these liquids belongs to the special 
restrictions to be observed by magicians and other potent persons. 
In New South Wales it was believed that those who were supposed 
to have the power of calling up spirits did not drink any sort of liquid 
which would heat them internally. Elsewhere medicine men are care¬ 
ful not to drink anything hot. The avoidance of hot and fiery liquors 
would seem to be explained by the conviction that the potent person is 
himself in a state of permanent 'hotness’ which would be neutralized by 
contact with anything possessing a greater heat 70 ). The state or grade 
of 'hotness’ of these drinks, though dangerous to brahmans 71 ), was 
apparently believed to be congenial to members of the ksatriya order. 

In all this we can see the Indian form of the widespread veneration 
for authority and of the more or less permanent association between 
authority and supernatural power in the popular mind. Kings as 
well as priests were associated with the regulation of the meteorological 
processes and other natural forces. 

It is therefore easily intelligible that the king’s main duty, always 
emphasized by the authorities, consists in protecting his subjects 72 ). 
That is the very reason of his existence 73 ), of his being created 

66) Ibidem 8, 8, 5, 

67) I refer to J. J. Meyer, Das Wesen der altindischen Rechtsschriften, Leipzig 
1927, p. 25 f.; 352; Buck v. Welt- und Staatsleben, Leipzig 1926, p. 186; 718 f.; 
Zus. 190, 24. See also Kamasutra 54, 3 ff. 

68) Mentioned in Gobhila’s G.S. 2, 1, 10. 

69) I refer to Meyer, Trilogie II, p. 5; 109 f.; III, p. 178. 

70) See H. Webster, Magic, Stanford Cal. 1948, p. 237 ff. For magic Teat’ 
see also M. Eliade, Lc chamanisme, Paris 1951, p. 412 ff. 

71) The main reason why brahmans should abstain from drinking ardent 
spirits was the fear that they would expose the Veda, of which they were the 
repositories, to profanation by reciting it out of season. 

72) The term ksatriya- “a member of the military or reigning class” was by 
way of ‘popular etymology’ explained as “who saves (tra-) from destruction 
( ksata -): e.g. Mbh. 12, 29, 138. 

73) Manu 7, 3. 
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from particles of the eight lokapalas or divine protectors of the quarters 
of the universe. The duty of protecting mainly consists in meeting 
external aggression which involved fighting—the gods, when about 
to join battle with the asuras wanted Indra to be their chief, for it ill 
becomes a people to wage war without a king 74 )—, and in punishing 
the guilty, which primarily meant administering justice; besides the 
king has to save his subjects from calamities 75 ). Should the king 
be remiss in this duty the creatures would perish 76 ). Authors writing 
at a later period never tire of emphasizing the same points. King 
Yayati for instance is described in the Vayu Purana as having pleased 
( atarpayat ) the gods with sacrifices, the ancestors with sraddhas, the 
poor with favour ( anugraha -), the brahmans with what they desired, 
the guests with food and drink, the vaisyas with protection, the sudras 
with equity ( dnrsamsa -) and the dasyus with due control ( samni- 
graha-). Thus he gratified and entertained ( anuranjayat ) his people 
according to dharma as a second Indra himself. Hence also the ex¬ 
plication of the term rajarsi- “a kingly rsi-” i.e. “an inspired sage of 
kingly descent, a king who at the same time is an rsi -”: “he moves 
his subjects (unto their welfare?) through their welfare" 77 ). 

Since kingly potency is no personal capacity, all conceivable salvation 
is expected of it. Consequently, a ruler is often supposed to be able 
to heal. The power of the “king’s touch’’ 78 ) was also known: “at 
the touch of the king’s hand, which was fragrant and auspicious, the 
old man regained his consciousness’’ 79 ). Traditions are not wanting in 
which the people beseech their ruler to rescue them from every grief 
and misery, from all pains and diseases 80 ). To quote a single instance 
of a successful reign: when Rama was king, the epic narrates 81 ), no 
widow mourned; neither beasts of prey nor diseases were to be 


74) Taitt. Br. 1, 5, 9, 1. 

75) In the smrti literature (dealing with dharma) the king or his officials 
were even supposed to make good losses in case they were not able to recover 
stolen property. 

76) Narada 18, 14. 

77) Vayu Pur. 61, 87 rsanti rahjandd yasmdt prajd rdjarsayah smrtdh; see 
Monier-Williams, Diet. s.v. rsi-. 

78) Which until fairly recent times was regarded in England as a cure for 
scrofula: G. van der Leeuw, Religion, p. 117. 

79) Mbh. 15, 3, 68. 

80) See e.g. Meyer, Trilogie II, p. 124. 

81) Ram. 6, 128, 97 ff. 
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feared; there were no enemies; the younger generation did not die 
before the older; all men were delighted and observed the dharma; 
the trees, always flowering, bore fruits without interruption; it rained 
when rain was desired; the wind was agreeable to the touch; everybody 
was content. 


III. 

The theorists emphasize that the king is only entitled to impose 
taxes because he affords protection 82 ). The subjects like cattle should 
be tended and milked at the proper time 83 ). A ruler who whilst 
taking taxes failed to protect the people was regarded as a thief, a 
balisadbhagataskara- 84 ). “The conduct of a monarch who, without 
guarding his people like a father his son, collects the usual taxes, is 
most unjust and unbecoming” 85 ). Should he collect taxes or accept 
presents of fruit, vegetables etc., whilst renouncing his duty, he 
would incur sin 86 ). As one of the aims of gifts to men and to gods 
is that of buying peace 87 ) it may be observed that the term ball- used 
for “tax” or “royal revenue” is also very often applied to any offering 
or propitiatory oblation to gods and semi-divine beings, household 
divinities, spirits and various creatures including even lifeless ob¬ 
jects 88 ). Another word for tax, toll, or customs, sulka-, under other 
circumstances denotes the so-called marriage-gift or bride-price: the 


82) Cf. e.g. Mbh. 12, 69, 25; 71, 10. 

83) Kamand. NS. 5, 84. 

84) See Mbh. 1, 213, 6 ff.; 12, 139, 100; see also N. Ch. Bandyopadhyaya, 
Development of Hindu polity and political theories I, Calcutta 1927, p. 280 ff. 

85) adharmah sumahan: Ram. 3, 6, 11. 

86) Manu 8, 307. See also e.g. Manu 9, 254. 

87) I refer to M. Mauss, The Gift (Engl. Transl.), London 1954, p. 12 ff.; 

p. 58. 

88) I refer to E. Arbman, Rudra, Uppsala Univ. Arsskrift 1922, p. 64 ff., who 
for hali- proposes the translation “Deponierungsopfer”. It might perhaps be 
remembered that bali- offerings are not seldom made in a place which is 
related to the recipient: oblations to Parjanya, the waters, and earth are e.g. 
offered in a water-pot etc. (see A. B. Keith, Rel. and Phil, of Veda and Upan., 
Harvard 1925, p. 213 f.). So the price for protection was offered in the person 
of the king. Attention may also be drawn to Kauf. AS. 9, 9 where the ascetics 
inhabiting the woods are said to throw down ( ni-vap often used in connection 
with a bali-oblation) the sixth part of their gleanings—which are no doubt 
actually consumed by birds and other animals—; they belong to the one who 
protects them, i.e. the king. 
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sulka-y in my opinion 89 ), is a transfer of property to which a mystic 
power is attached which establishes community, redresses a balance 
of power, or at least binds the recipient. 

Another term, used in Kautilya’s Arthasastra, likewise characterizes 
the ideas formed at least by those who introduced its use, of the taxes 
due to the head of government: “even the inhabitants of the forest 
throw down the sixth part of their gleanings”. The verb ni-vap- used 
here should not make us believe that they really threw the gleanings 
into the king's treasury. The word occurs to denote the offerings to 
animals (birds) and to the deceased progenitors. We may, with Meyer 90 ), 
suppose these offerings, though intended for the king, to have been 
eaten by the birds. In this they share the actual destiny of other bali- 
offerings designed to be the food of various divinities 91 ). 

It may be argued that the term ball -to which we return in order 

to elucidate the character of the royal revenues — is in the Rgveda 
used in connection with a tribute to the god Agni (cf. i, 70, 9, where 
Sayana explains: “property in the form of a presentation”), in such 
a way that a relation of reciprocity is incontestable: 5, 1, 10 “To 
Thee, O Agni, the races of men offer a bali (homage characterized by 
being an oblation, Sayana), remember us with benevolence, extend to 
us your mighty protection!”. The heads of the horses which are killed 
in the war are RV. 7,18,19 called balis, offered to Indra ( upahara-, 
Sayana, i.e. offering to a god, or present to a king or superior, parti¬ 
cular kind of alliance obtained through a gift, food distributed to a 
guest). To the vajra- (thunderbolt) with which Indra kills Vrtra (who 
keeps the waters back) the rivers bring their bali {upahara-, Sayana: 
8,100,9). Atharvaveda 3, 4, 3 the same term is used to signify the 
tribute offered to a newly-consecrated king. It seems important to 
notice that the verb upaharati, or simply harati, is usual to express, 
in combination with bali-, the idea of “to offer a bali-oblation” as well 
as “to pay tribute, to present a gift”. In daily usage upaharati was 


89) I refer to my relevant paper in Sarupa-hharatl ( L. Sarup Memorial 
Volume , Hoshiarpur 1954) p. 223 ff. 

90) Meyer, Buck v. Welt- und Staatslehen, p. 26, n. 1. See also H. Hoffmann, 
„Die Begriffe fur „Kdnig” und „Herrschaft” im indischen Kulturkreis”, Saecu- 
lum 4/1953, P- 334 ff. 

91) For an enumeration of divinities see A. Hillebrandt, Ritualliteratur 
(Grundrisz), p. 74 f. 
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especially used for “to dish up food” 92 ). In connection with this 
point it may be observed that the wielder of royal power is said to 
feed on the vaisyas, i.e. the numerous members of the third class. Like 
the deer that eats the corn—the corn is the people, and the deer royal 
power—the king who does not rear cattle himself, lives at their ex¬ 
pense 93 ). 

The ruler is often described as wealthy, as a lord of riches. He is 
besought when “resting at the summit of the royal position, and 
possessed of creative energy ( ugra -) 94 J” to share out valuable objects 
to those who give allegiance to him 95 ). He should be ugra- and well- 
disposed or gracious ( sumanas -) 96 ). His power ought to overflow. 
Consequently, the “increaser of his friends” 97 ) should bestow gifts 98 ) ; 
being a dispenser of bounty, he should delight and gratify his subjects: 
the title raja is in a significant way often derived from raj- ranj- in 
the sense of “to make glad, to delight” 99 ). Pleasing his subjects is 
emphasized as a principal trait and duty of the monarch. “He gratified 
the people protecting them in accordance with the dharma” 10 °). In 
bestowing gifts the monarch shows his vigour and prosperity 101 ). 
On festive occasions intended to promote the general welfare, the 
king gave satisfaction to the poor and the misshapen with gifts of 

92) See e.g\ Taitt. Br. 1, 4, 9, 2. Many instances were collected by Arbman, 
Rudra, p. 67 f. 

93) See e.g. Sat. Br. 13, 2, 9, 8. 

94) I now would in many passages prefer this translation to that of “vital 
energy” which, beside other English terms was proposed in Anc. Indian ojas..., 
Utrecht 1952. 

95) Atharvaveda 3, 4, 2; cf. 4. 

96) Atharvaveda 3, 4, 7. 

97) Atharvaveda 4, 8, 2 (mitravardhana-). 

98) For his duty to make gifts to learned brahmans etc. see Kane, ox., II, 2, 
p. 856 ff.; III, p. 44. See e.g. also Mbh. 3, 293, 2. 

99) I refer to Kane, o.c., Ill (Poona 1946) p. 28. The Nirukta (2, 3), however, 
derives rdjcm- from raj- “to shine”; cf. Upadhyaya, o.c., p. 81; K. P. Jayaswal, 
Hindu Polity, II, p. 3. For rahjayati see e.g. Mbh. 12, 59, 125. See also A. 
Hillebrandt, Altindische Politik, Jena 1923, p. 9 ff. 

100) Mbh. 3, 56, 44. arahjayat praja viro dharmena paripalayan, the very 
essence of the kingly functions. Similarly, Ram. 1, 52, 7; Markandeya-purana 
119 (116), 1 etc. Cf. also Vikramacarita 3a (ed. Edgerton, p. 13) “he satisfied 
the requirements of the gods, the brahmans, the poor...; he gave complete pro¬ 
tection to his subjects... won the hearts etc.”; Kathasaritsagara 51, 19; Bhaga- 
vata-purana 1, 12, 4 etc. 

101) See also N. J. Shende, The foundations of the Atharvanic religion, Poona, 

p. 185. 
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gold 102 ). One of the titles conferred on the king in the Aitareya- 
brahmana is that of bhoja-, a term which in the sense of “the liberal 
or bountiful” occurs in the Rgveda. 

Already at the earliest period of Indian history the royal position 
involved splendour and display of wealth and power 103 ). The Maruts 
for instance are compared to “kings of a brilliant appearance”; the 
ruler is a rich man, he possesses clothes or ornaments resembling gold. 
Already the Rgvedic king was marked out from his subjects by his 
retinue and his glittering apparel 104 ). Such descriptions as are given 
by Kalidasa: “he outshone all in power and transcended all in majesty 
(tejas )” 105 ) are far from rare. Because he is a bearer of majesty 
and a great deity in human form 106 ), his position should be illustrious, 
his prosperity vis : ble, his power evident. Hence such epithets as 
danapati- “lord of liberality”, i.e. a munificent man, which in connection 
with yajvan- “worshipper” and sarvabhutahite ratah “intent upon the 
well-being of all creatures” were given to ancient sovereigns 107 ). 
Making gifts, a discourse on the duties of noblemen 108 ) says, is the 
greatest of virtues. Of all kinds of gifts, the author continues, that of 
the body in battle is the highest. 

In primitive societies a wealthy and successful man, a forceful and 
prosperous personality, soon becomes great and admired 109 ). Although 
wealth among many peoples does not give power in the sense of control 
over persons, the possession of wealth often confers prestige, honour, 
security, achievement, and not seldom it gives power too. Wealth 
confers privileges, among the American Kwakiutl the right to sing 
songs, perform dances, boast publicly, and insult others. When used 
against another the point of these privileges is prestige, not factual 
power. “The psychological mechanism behind this formulation of the 

102) See e.g. Vikramacarita, 16th story (Edgerton, p. 134) : here the festival 
is in honour of the spring, and intended to make all seasons well-disposed and 
to bring about prosperity to all people. See also Meyer, Trilogie II, p. 6 f. 

103) The reader might also be referred to H. Zimmer, Altindisches Leben, 
Berlin 1879, P- 167 ff. 

104) For details see the author’s Aspects of early Vifnuism, p. 189 ff. 

105) Kalidasa, Ragh. 1, 14. 

106) Manu 7, 8. 

107) See e.g. Mbh. 3, 293, 1; 5, 119, 22. 

108) Mbh. 12, 65, 3; cf. 64, 27. 

109) See e.g. A. Goldenweiser, Anthropology, New York 1946, p. 152 ff.; 
R. Benedict, Patterns of culture 7 , New York 1950, p. 174 ff. 


NUMEN, in 


4 



50 


J. Gonda 


significance of wealth is not primarily aggression against another, 
but the glorification of the self” 110 ). It is the existence of surplus, 
that is most significant in these societies. Display of wealth is for the 
happy possessor often obligatory, demanded by prestige, a means of 
maintaining the ceremonial observances of the community to which 
he belongs. The value of possessions partly lies in what might be called 
their ceremonial aspect, partly in the opportunity they give a person 
to be liberal. Honour and prestige may play an important role in the 
benefits bestowed upon gods and men. The rich man who shows his 
wealth by spending is the man who aims at prestige. 

To sacrifice is explicitly called one of the king’s duties 111 ), “wor¬ 
shipper” being one of his well-known epithets. This feature is by 
no means contradictory to his quality of deva - (“god”), since the gods 
are likewise represented as offering sacrifices, the sacrifice being an 
indispensable means of gaining victory, possessions and other ends, 
and of maintaining the right order in the universe 112 ). So sacrificing 
does not detract from the king’s divinity, the less so as the gods 
according to the Satapathabrahmana 113 ) are held to present the offer¬ 
ings to each other. It was typical of a wicked king 114 ) to have offered 
the sacrifices intended for the gods, to himself. In this he imitated 
the asuras who sacrificed to themselves. 

A special interest attaches to the prescriptions of dharma-texts in 
connection with asauca-, “impurity”, i.e. the absence of the power or 
privilege to perform religious acts. Manu expressly states 115 ) that 
kings, like those engaged in performing long sacrifices and religious 
observances are not liable to asauca-, because the first occupy the 

no) F. Boas, General anthropology, New York 1938, p. 337. 

in) Ramayana 2, 113, 23; cf. also Mbh. 1, 74, 129; 178, 12; 3, 293, 2 etc. 
The king is a pujitapujako “a reverer of what is revered” (Milindapanha, 
p. 226 T., where the force of the royal example is emphasized). 

112) The gods also applied themselves to asceticism etc. They are repeatedly 
said to have obtained their position, including heaven, by these means. See 
S. Levi, La doctrine du sacrifice dans les brahmanas, Paris 1898, p. 54 ff. 

113) Satapatha-brahmana 5, 1, 1, if. 

114) As e.g. the mythical Vena, see e.g. Visnu-purana 1, 13, 14. This tradition 
may not be regarded (as was done by Altekar, o.c., p. 59 f.) as an argument 
in favour of the hypothesis that royal divinity in the proper sense of the term 
did not turn up before the period of Manu and other texts mentioning the story 
of Vena and other incidents of a similar character. 

115) Manu 5, 93 f. Cf. also Vasi$tha-dha'rmasastra 19, 48 and Visnu-dharma- 
sutra 22, 47 ff. 
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position of Indra, and the last are ever pure like brahman. Purity and 
impurity, the same authority adds 116 ), are caused and removed by the 
great gods, the lokapalas, by whose essence the king is pervaded. A 
ruler, seated on the throne of those characterized by greatness of 
personality, is immediately purified, because he performs his royal 
duties of protecting the people and administering justice. From other 
authorities it appears that in this the king is put on a par with a 
brahmacarin, a sacrificer after being consecrated and other categories 
of persons filled with holiness or supranormal power 117 ). The monarch 
is always pure lest his business be impeded 118 ), at least, another 
authority 119 ) adds, while he is engaged in the discharge of his duty. 
“The detrimental effect of impurity does not fall on kings, nor on 
those engaged in the performance of a vow or of a great sacrifice 
(. sattra -), for the first are seated on the throne of Indra, the last two 
are ever pure like brahman” 12 °). “As fire is not polluted even though 
it always burns the creatures of the world ( prajas ), even so a king 
is not polluted by inflicting punishment on those who deserve it” 121 ). 

The king takes, on the other hand, on himself the sins committed 
by his people if he does not protect it well 122 ). If in the country of 
such a monarch people die from want of protection, the sin of this 
affects the king himself. Just as he may take a sixth part of the 
produce of the soil and of many other yields, including the spiritual 
merits of his subjects 123 ), so the ruler who permits crime to go 
unpunished is burdened with a sixth 124 ) of it 125 ). Punishment frees 


116) Manu 5, 97. 

117) Particulars may be found in Kane, o.c., IV, p. 297 f. 

118) Gautama-dharmasastra 14, 45. 

119) Visnu-smrti 22, 48. 

120) Manu, 5, 93. 

121) Narada 18, 8. Cf. also st. 46 where all gains are stated to become pure 
in the hands of kings, just like gold becomes pure in fire. 

122) See e.g. Mbh. 12, 24, 18 ff.: the king who does not protect his subjects, 
whose passions are not under control, who is full of self-conceit incurs sin. Cf. 
also Manu 8, 316 and parallel texts (see Buhler, Sacred Books of the East, 25, 
p. 309) ; esp. Vasistha-dharmasastra 19, 46. 

123) Manu 8, 304 etc. 

124) Particulars are not always the same. See: Meyer, Das altindische Buck 
vom Welt- und Staatsleben, p. 678. 

125) That the ruler was expected to protect the people in return for the taxes 
—his “wages”—is of course not a result of the “doctrine of social contract” as 
has been held by some modern authors (see e.g. Patil, o.c., p. 161). 
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him from responsibility, except for an unjust sentence 126 ). Where 
a man worthy of condemnation is punished, the king is free from guilt, 
and the judges do not incur sin. The king moreover had to make good 
from his treasury stolen property if it could not be recovered from the 
thief 127 ). These ideas and prescriptions are typical of a functionary 
who is expected to keep things well-balanced and to re-adjust the 
balance of the world. The prescription that the king shall personally 
strike a thief with the cudgel carried by the latter conveys the idea 
of a petty chief 128 ). The king was also heir and performer of the 
ritual for the benefit of a deceased man who had no relatives left, 
and the ultimate protector of all women who have no relatives. 

A very interesting rule is handed down in Vasistha’s dharma- 
book 129 ). All interest on loans ceases to accrue on the death of a 
king until the coronation of his successor. According to Apte 13 °) this 
usage probably was a recognition of the principle that the monarch 
represents the state, and all state regulations derive their power and 
authority from him alone. This scholar is however forced to admit that 
we do not find the logical application of this principle in any other 
instance. I for one would suggest seeking the explication in another 
direction. Interest was, as the very term says “growth, increase” 
(■ vrddhi -). Since the king is the mediator, through whom all growth on 
earth is made possible, his death must mean the cessation of growth 131 ). 

IV. 

These functions of the king are often briefly expressed in the 
formula that he upholds dharma 132 ) : through dharma the king 

126) For particulars: Hopkins, o.c., p. 132; cf. also Manu, 8, 18 f. 

127) For particulars: P. V. Kane, History of Dharmasastra ... IV, Poona 

1953 , P- 74 - 

128) See Apastamba-dharmasutra 1, 9, 25, 4; cf. Gautama 12, 43. 

129) Vasi$tha-dharmasastra 2, 49 f. 

130) V. M. Apte, in R. C. Majumdar-A. D. Pusalker, The Vedic age, p. 485. 

131) Attention may also be drawn to the ancient Indian custom to pay as 

interest to the creditor the children of a female slave, or the young of animals, 

which were pawned; cf. J. J. Meyer, Vber das Wesen der altindischen Rechts- 
schriften, Leipzig 1927, p. 132; 134 (see Narada 1, 107; Yajnavalkya 2, 39; 57). 
See also Meyer, o.c., p. 299 ff. 

132) Cf. e.g. Mbh. 3, 207, 26. The king, like the learned brahman, is the up¬ 
holder of the sacred ordinances ( dhxtavrata -); he should speak and do only what 
is right: Sat. Br. 5, 4, 4, 5. See also L. Renou, La civilisation de ITnde ancienne, 
Paris 1950, p. 130 f. 
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rules 133 ), the king indeed is the maintainer and staff ( danda -) of 
the revealed order of life, which exists in accordance with eternal 
norms. He maintains the established order. A king should therefore 
compel his subjects to follow their respective dharma and make all 
of them do everything in accordance with righteousness 134 ). “The 
king and the priest uphold the moral order in the world '' ( dkrtavra - 
tau). Very significant is also the first stanza of a well-known work 
on the elements of polity, the Kamandaklya-nltisara: “By whose 
might (majesty, dignity, power: prabhdva-) the world is esta¬ 
blished on the eternal (sdsvata- “what has always been") path, that 
god ( devah) is victorious ( jayati ), prosperous and illustrious (srimdn), 
administering justice (dandadhara-, lit. “rod-bearer"), lord of the 
earth". In ancient texts the term satya- “reality, truth" is sometimes 
used to form a syntactic unit with the word for king: kings who keep 
their word will bring back the abducted wife of a brahman (after the 
example of king Soma who gave back Brhaspati’s consort) 135 ). 

When a king was consecrated “a lord of all beings was created, a 
defender of the brahman and of the dharma" 136 ). The king exists for 
the upholding of dharma 137 ) and not for acting as he likes; all 
beings have to depend on dharma which in its turn depends on the 
king. Being an element of the eternal order himself, he cannot act 
arbitrarily. A true king is dharmdtman-, an embodiment of dharma, 
of order, truth, norm, and justice 138 ). The king who observes the 


133) In any case of conflict between dharmasastra and practices or between 
dharmasastra and any secular transaction, the monarch should decide by relying 
on dharma. 

134) Mbh. 12, 60, 18. 

135) RV. 10, 109, 6; AthV. 5, 17, 10. Cf. Visnu Pur. 4, 6, 5. This is not to 
conclude (with S. Radhakrishnan, The principal Upani$ads, London 1953, 
p. 170) that in these passages kings are said “to act out the truth” or “to take 
hold of the truth”; the participles used in the texts must rather be taken in a 
conditional sense. 

136) Aitareya-brahmana, 8, 17, 6. 

137) The importance of the observance of the dharma by the ruler is often 
inculcated in our sources. In Jataka 276 it is for instance related that in the 
kingdom of Kalinga there was a drought and consequent scarcity of food be¬ 
cause the monarch did not observe the Kurudhamma, i.e. the pancasila- or five 
moral precepts. See also Mbh. 12, a. 90 f. etc. — See also H. von Glasenapp, 
Der Jainismus, Berlin 1925, p. 326 ff. 

138) Cf., e.g. Ram. 1, 1, 29. 
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dharma, is qualified for deva-ship 139 ). By upholding the dharma 
the ruler becomes a rdstrabhrt- “a sustainer of the realm” 14 °). The 
early dharma-works consider this to be the king's most important 
duty 141 ). Thus the authorities who compiled the dharma-texts consider 
the ruler not only the head of the civil administration, but also the 
final controlling power in preserving religious and spiritual institutions, 
in maintaining the status quo. He is to see that people follow the 
dharma. In so doing he acts on the advice of his purohita and the 
assemblies ( parisad-) of learned men. This function of the ruler is 
illustrated by the statement that he wields the danda- 142 ), a task 
performed by Brahma himself among the gods 143 ). 

Authors, in the Santiparvan of the Mahabharata, like to hold that 
royal authority and functions are the very basis of human existence 
and prosperity. The rajadharma-, the eternal norms, laws and duties 
belonging to kings are expressly stated to surpass all other manifest¬ 
ations of dharma 144 ). All the duties of the other classes of men are 
covered by those of the king. All sorts of renunciation ( tyaga -) are 
included in them, all sorts of learning are connected with them, because 
they are protected by them. Important as reflecting the ideas fostered 
by the ancient poets when they used the terms for “protecting” is the 
phrase vratam or vratdni raks- “to preserve or protect the observances 
or rules” (in order to prevent them from being isolated). In the 
Rgveda the subject of this verbal phrase always is a deity: Varuna, 
Mitra and Varuna, Surya, Savitar, Agni, Agni and Soma, the Adityas, 
the gods in general. The maintenance of norms or fixed rules and 
laws was therefore considered a quality which accompanied a good 
ruler to the throne: it also belonged to the heavenly rulers. 

That the king also was to promote 'religion' and 'morality' in a 
general sense of the term may appear from such stray references as 
the following, which is burnished by one of the oldest upanisads: "In 
my kingdom there is no thief, no miser, no drunkard, no man without 


139) Mbh. 12, 90, 3 ff. 

140) Sat. Br. 9, 4, 1, 1 ff. rdjano vai rastrabhftas, tc hi rdftrani bibhrati. 

141) By arrogantly asserting that he was above dharma the wicked king Vena 
met his ruin. 

142) A survey of dandariiti can also be found in Hillebrandt’s Altindische 
Politik, p. 20 ff. 

143) Cf. Va. Pur. 49, 140; see also 115 ff. 

144) Cf. Mbh. 12, 63, 25 ff. 
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a sacrificial fire, no ignorant person, no adulterer, much less an 
adulteress” 145 ). These words were said of Asvapati whose court 
was a “centre of learning”. 

A king is exempt from punishment 146 ), but other opinions also 
prevailed on this point. It is taught 147 ) that Varuna is the lord of 
punishment because he holds the sceptre even over kings. Since this 
god maintains intimate relations with the waters, the custom is intelli¬ 
gible that a ruler, when fined in consequence of an offence which 
he may have committed, should throw the money due as the fine into 
the water. By way of alternative he could give it to brahmans 148 ). 
The sense of this instruction seems to be fairly plain if we consider the 
character of ‘donations' presented to brahmans which are known as 
daksinas. They really are offerings, they are offered to, or into, the 
sacred persons of the brahman. If a king kills a brahman he can, 
according to some later authorities 149 ), atone for this heinous crime 
by performing an asvamedha (horse sacrifice). 

It is not only in those books which deal with polity and the dharma 
of the ruler that the relation between the king and the eternal norms of 
justice is discussed. In a highly interesting passage of one of the 
ancient upanisads 15 °) we are told that in the beginning this world 
was brahman. As it did not flourish because it was alone, it created 
ksatra power, or rather that emanated from it, and afterwards the 
third and fourth classes. Yet “he” (i.e. brahman viewed as a creator 
and as the universe) did not yet flourish. He therefore created dharma, 
that is to say: this, too, emanated from brahma. That dharma is the 
ruling power of the ksatriya class (ksatrasya ksatram). Therefore, the 
text explicitly says, there is nothing higher than dharma. So a weak 
man can defeat a strong man by means of justice as one does through 
a king. 


145) Chandogya Upan. 5, 11, 5. 

146) Sat. Br. 5, 4, 4, 7. 

147) Manu 9, 245. 

148) See Medhatithi, Govindaraja and Kulluka on Manu 8, 336. 

149) Commentators on Manu, see W. Gampert, Die Siihnezeremonien in den 
altindischen Rechtsschriften, Prague 1939, p. 20 n. 3. 

150) Brh. ar. up. 1, 4, 11 ff. 
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V. 

In contradistinction to many rules of the Veda student in the 
different stages of his career (the brahmacdrin- and snataka-) who is 
subjected to a variety of tabus 151 ), instances of specifically royal tabus 
are not numerous. Yet the king may not stand on the earth with bare 
feet 152 ), a restraint no doubt intended to prevent his mystic power 
or special virtue from “flowing away”. The snataka (the student 
after having concluded his study, when he is filled with holy power) 
is, in a similar way, not allowed to sit directly on the bare earth 153 ) : 
as is well known “powerful” persons or objects are often supposed to 
lose their (holy) power by direct contact with the earth 154 ). Besides, 
the king might not shave his head for a year after his inauguration 155 ), 
because, the relevant texts state — the hair is filled with manly strength: 
the rite has put the strength of the water with which he is consecrated 
into the hair, and he would destroy the virtue thus engendered and 
impair the sri- conferred upon himself, if he had the hair cut off. 
So he may shorten it, but not cut it off, and for similar reasons, he 
may rub but not wash himself 156 ). This tabu is commented upon 
in the Jaimimya-brahmana 157 ) : if the king should cut his hair, he 
would remove his sri- “prosperity, welfare, majesty”, not his hairs, 
because this sri- has gone to his head ( siras ). He should, likewise for 
a year, not plunge into water for his daily bath but only rub his body 
with water. These observances are called devavratas 158 ). After a 
year the hair of the king is cut off. Then follow two rites called 
vyusti-dviratra-, i.e. a ceremony lasting two days in order to obtain 
“felicity, prosperity, increase” or (what is perhaps more probable) 
“supremacy” 159 ). One month after the second of these rites another 

151) I refer to A. Hillebrandt, Ritualliteratur, p. 55 ff.; 61. 

152) Satapatha-brahmana 5, 5, 3, 7 f. Kathaka-§amhlta 15, 8, 29 says that 
for a year after the consecration a king should never walk on the ground unless 
he wears shoes. 

153) Sarikhayana-grhyasutra 4, 12, 21. 

154) See J. G. Frazer, The golden Bough 3 III, p. 3 ff.; X, p. 2ff. 

155) Satapatha-brahmana 5, 5, 3, 1 ff. 

156) For other references see Keith, Religion and philosophy, p. 306. 

1:57) Jaim. Br. 2, 204. 

158) Cf. Latyayana Sr. S. 9, 2, 17 ff. 

159) The translation given by Caland, Ap. sr. su. 18, 22, 12 (III, p. 161) 
„Aufleuchtung” seems not correct, although “daybreak” is the primary meaning 
of the word. Cf. however Nilakantha on Mbh. 12, 269, 37 vyuftih pdramais- 
varyam. The word can also be synonymous with rddhi-, samrddhi-, phala-. 
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rite, the ksatradhrti- “stability of worldly power” is performed. The 
king, like the student, should at the time of official deliberation avoid 
any contact with sick and deformed persons, women, and barbari¬ 
ans 160 ). He must not take the property of a man guilty of mortal 
sin 161 ), no doubt because it would defile and injure his royal, i.e. 
divine, dignity. Among the equipment of a snataka 162 ) are three 
objects which also belong to a king: an umbrella, shoes and a turban. 
While the last-mentioned article is a well-known mark of honour 163 ), 
the umbrella—to which we shall have to revert—was needed because 
the sun was not allowed to shine directly on the sacred person of the 
Veda student 164 ). It may be assumed that the same motive underlies 
its use in connection with the king 165 ). 

A special interest attaches to the staff or danda-. A staff is a 
widespread emblem of religious and social significance. Its use again 
gives evidence of the alliance between the conception of sacredness in 
'primitive’ thought and that of authority. It can be a magical instrument 
as well as an emblem of a certain rank or dignity. Often it is regarded 
as endowed with special power. The ancient Greeks, for instance, 
held the sceptre to be the badge of command, allowing it to be borne 
by kings and chiefs—it was even transmitted from father to son—, by 
heralds, priests, soothsayers, minstrels etc.; above all, it was an outward 
sign of royalty and kingly power. So it is in India: the danda- is the 
attribute of those who are in power, and of those who are vested with 
judicial authority; it represents power, authority and punishment. On 
the other hand, the Vedic student was given a staff, which had to con¬ 
form to the requirements formulated by the authorities: it should 
be straight, without blemishes, unhurt by fire, not likely to terrify 
men 166 ). The student, moreover, was forbidden ever to let anything 

160) Cf. Manu 7, 149. 

161) Manu 9, 243. 

162) See Asvalayana-grhyasutra 3, 8, 1. 

163) Cf. e.g. Kathasaritsagara 12, 190. 

164) Cf. Apastamba-grhyasutra 12, 2; Hiranyakesl-grhyasutra 1, 10, 3. 

165) For the religious significance of the umbrella see J. G. Frazer, The 
golden Bough 10, p. 18 ff., and N. M. Penzer, The Ocean of Story, London 
1928, vol. X, p. 263 ff., who also suggests considering the umbrella to be a 
symbol of the firmament. 

166) Cf. e.g. Manu 2, 47 and the parallel passage enumerated by G. Buhler, 
The Laws of Manu, Oxford 1886, p. 38; and in addition to the dharmabooks: 
Gobhila G.S. 3, 1, 14; 27; etc. 
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intervene between his body and the staff. This shows that it was so 
to say part of himself, or at least a very important attribute: the inter¬ 
ception of contact is, in Vedic rites, often regarded as dangerous or 
undesirable. Considering the wide-spread belief in the transmissibility 
of power and in its residence in detachable parts or appurtenances of 
living beings or objects this fear of interception is quite intelligible. 
The staff obviously participated in the “holy power” present in the 
student, for when his studentship was over, it was thrown in the 
water with the rest of his outfit 167 ). However, he then obtained a 
new staff of bamboo 168 ) which is expressly stated to be of use for 
the protection against not merely human foes but also against demons 
(■raksasas and pisacas). This is indeed one of the main functions of 
the object under discussion, to protect the wearer 169 ), and to enable 
him to protect others. This may shed a somewhat softer light on the 
injunction: let the king always uplift his staff, i.e. be ready to strike, 
for of him who is always ready to strike, the whole world stands in 
awe 170 ). A remarkable detail is handed down in one of the dharma- 
books 171 ) : in inculcating that honour is due to the monarch this 
authority adds that, as in the case of a father, he should not be add¬ 
ressed by name: tabus of this sort are well-known indications of 
being an object of awe and a container of power. 

Just as the power of a potent being can be dissipated if he violates 
any tabus laid upon him during his tenure of office, so special restrict¬ 
ions can serve to enhance and accumulate his potency. Thus the horse 
which is the central figure of the asvamedha has, for the whole year 
of its roaming about, to abstain from sexual intercourse 172 ), no doubt 
in order to accumulate his potency and to enhance, in the interest of 
the realm and the fertility of the soil, the effectiveness of his marriage 
with the queen. During that same year the king must achieve a very 


167) A similar rule applies in case the staff etc. have been damaged: Manu, 
2, 64 etc. 

168) See e.g. Manu 4, 36; see also Gobhila G.S. 4, 9, 17 f. etc. 

169) For similar application in ancient Indian ritual see Keith, Rel. and Phil., 
p. 384. 

170) Manu 7, 102 f. 

171) Vas. 11, 1-2; Gaut. 116. 

172) Cf. Sankh. sr. su. 16, 1, 15: the horse may gratify all its desires, with 
the exception of sexual intercourse; cf. also Baudh. sr. su. 15, 8. 
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exacting deed of tapas or ‘asceticism': though lying, every night, 
between the thighs of his favourite wife, he is not allowed to indulge 
in intercourse 17S ). 


VI. 

In examining the status of the ancient Indian king from the religious 
point of view we should never forget that he is called and considered 
a dem- 174 ), that is to say, not God, the sole Eternal Lord and Creator 
of all things, nor his Son 175 ) or representative, but one of a class 
of powerful beings, regarded as possessing supernormal faculties and 
as controlling a department of nature or activity in the human sphere. 
King Pariksit, the Atharvaveda for instance states, was “a god among 
men" 176 ). 

In particulars this deva-ship of the king is not always explained in 
the same way 177 ). A good example of the belief that the king is 
identical with all the gods or all the divinities is found in the Maha- 
bharata 178 ). That is to say: He is Sakra (Indra), Sukra (the pro¬ 
pounder of morals), Dhata (the establisher or arranger) and Brhaspati 
(the purohita of the gods with whom he intercedes for men, also 
representing wisdom and eloquence). Is there therefore anybody who 
considers himself above worshipping the person to whom such appel¬ 
lations as, Prajapati (Lord of all creatures), Virat, Samrat 179 ) 
Ksatriya, Bhupati (Lord of earth), Nrpa are applied in praise? The 

173) Sat. Br. 13, 4, 1, 9. Sarikh. sr. su. 16, 1, 8: He does so thinking “may I 
by this act of asceticism reach successfully the year”. 

174) For ancient Indian royal titles see also E. Kuhn, in the Festschrift 
V. Thomsen, Leipzig 1912, p. 217 ff. who inter alia observes: ^selbst scheint 
ein indischer Konig sich nie devas genannt zu haben”. The term deva- is as 
far as I am able to see not given to the king in the ancient literature. Compounds 
such as naradeva- or nrdeva- “god of men” are however often found in Manu 
and the epics. 

175) In the Mathura inscriptions we find, inter alia, the royal title devaputra- 
which, according to E. Kuhn, o.c., p. 219 is „nichts anderes als eine Dbersetzung 
des sowohl die Arsakiden als den chinesischen Kaiser bezeichnenden Namens 
faghpur — altiran. *baghaputhra, einer unverkennbaren Nachahmung des chine¬ 
sischen „Himmelssohnes”, die ihren ostiranischen Ursprung nicht verleugnen 
kann”. 

176) AV. 20, 127, 7. 

177) Attention may also be drawn to Bh. S. Upadhyaya, India in Kalidasa, 
Allahabad 1947, p. 74 ff. 

178) Mbh. 3, 185, 26 ff. 

179) These terms will be commented upon-in the following pages. 
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monarch is further styled “the prime cause (to wit: of social order 
founded on dharma), the conqueror in battles (and hence the destroyer 
of calamities), the watchman, joyful well-being ( mudito bhavah), the 
guide to heaven, the easily victorious, Babhru (i.e. Visnu)”; he is the 
one who abides in truth and reality (Satyayoni), who knows the events 
of former times, he is the originator of the norms of truth ( satya - 
dharmapravartaka-) ; like the sun among the gods in the celestial regions 
which destroys darkness by its tejas (brilliance-and-energy), the king 
(among men) eradicates sin from the earth. 

According to some authoritative texts, e.g. Manu 7, 4 ff., the king 
was in the beginning created from eternal and essential particles of 
Indra, and the seven other great devas, who in later literature are 
grouped as “guardians of the world” ( lokapdla -) ; as such they are 
believed to protect the eight main points of the universe. Hence he 
is sun and moon, fire and wind, Yama and Kubera, Varuna and Indra. 
Nobody on earth is able even to gaze at him. Even an infant king is 
no mortal being, but a great deity ( devata ) in human form. It is of 
course no matter of indifference that it is these main gods, protectors 
par excellence, whose essence constitutes his majesty ( pratapa -) 18 °). 
These divinities very significantly represent those functions and ac¬ 
tivities which are the essential characteristics of kingship. Manu him¬ 
self already observed 181 ) that the king like the sun, burns ( tapati ) 
eyes and hearts, “nor”, he adds, “can anybody on earth even gaze on 
him”: the Sun indeed shines, dispels the darkness and its beings; he 
is the “lord of eyes”, all seeing and the spy (or witness) of the whole 
world. Like a man of the military class the Sun slays. The earthly 
ruler has several qualifications and epithets in common with the great 
luminary: pratapa- is, in the king, his majesty, brilliance or energy, in 
the sun, the glowing heat or brilliance; the adjective pratapin- means 
“burning, scorching” as well as “glowing, shining; splendid, powerful, 
majestic”. 


180) Cf. the commentator Kulluka on Manu 7, 7 “because (the king) consists 
of the constituent particles ( amsa -) of Agni and the other gods and because 
he does what is their task he is called pratapa (“majesty”, the word implying 
also such ideas as “glowing heat, warmth, splendour, brilliancy, glory, strength”). 

181) Manu 7, 6 ( ayant ca raja svatejasa surya iva pasyatdm cak$umsi ma- 
namsi ca samtdpayati, Kulluka). 
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It will be worth while to consider Mann's idea of the divine com¬ 
ponents of kingship more closely 182 ). 

Like the sun the king dispels the beings of darkness, and slays 
enemies. He outshines all rivals in wealth and splendour. Like the sun 
he possesses pratdpa- and tejas, the supranormal principle of might, 
which enables him to perform great exploits. 

The identification of the Moon with the “king of the plants", Soma, 
is a commonplace already in the brahmanas 183 ). The moon is gentle 
and a benefactor of men, and, moreover, a god of vegetation and 
fruitfulness. The use of the epithet saumya- is of interest: meaning 
“resembling, or relating to, the moon" it is very often said of gentle, 
mild, placid persons" 184 ) ; although it is the proper mode of addressing 
a brahman 185 ) and it is often employed in connection with other 
beings or objects — also expressing the idea of “bringing luck, faustus" 
— kings are often given this epithet: a saumya- king is, in the epics, 
likened to the Moon 186 ). On the following pages we shall have to 
revert to the other lokapalas 187 ). 

The Wind is a god who, according to the Ramayana 188 ), cannot 
be bound; he serves as the type of the freed saint. He is typical of 
freedom, being able to go in all directions, and to wander where he 
desires. Although in the ancient texts the epithets belonging to Vata, 
the divine element wind, are chiefly expressive of swiftness and viol¬ 
ence, he is stated to have been generated for the sake of wealth, which 
he grants, giving horses, gold, offspring. In the epics he is described 
as the strongest god, who smashes the demons. 

The god of Fire, Manu states, burns a man if he carelessly appro- 


182) I also refer to my paper on The sacred character of Ancient Indian 
kingship ; see n. 187. For the king = the eight lokapalas see also Manu 9, 303 ff. 

183) See e.g. Ait. Br. 7, 11; cf. also Hopkins, Epic Mythology, p. 90; Meyer, 
Trilogie III, p. 311. 

184) „(Wie der Mond) durch ein mildes Wesen wohlthuend auf die Sinne oder 
das Gemiith einwirkend, ansprechend” (Petr. Diet.). 

185) Manu 2, 125. 

186) Cf. e.g. Ram. 6, hi, 124 ramah sa saumyatvam updgatah. 

187) This identification of the king and the eight lokapalas was amply dis¬ 
cussed in a paper read in the Indian section of the VUIth Congress for the 
History of Religions: Rome 1955; see n. 182. It will be published in the Acta 
of the Congress. 

188) Ram. 3, 55, 24. Cf. also Mbh. 1, 119, 19; Sat. Br. 8, 2, 3, 5; RV. 7, 
90, 2; 3; 6; Hopkins, Epic Mythology, p. 96. 
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aches the flames; the king's anger however not only destroys the evil¬ 
doer himself, but also his family, cattle and property. Besides Agni, the 
Fire, is a benefactor, a dispeller of demons. In the Rgveda he is called 
a monarch ( samraj -) 189 ), strong as Indra. He is greater than heaven 
and earth. When he was born he filled all the worlds 19 °). Like the 
king in performing the nirajana- ceremony fire is able to cleanse from 
sin, guilt and impurity in purificatory ceremonies. Agni is brought 
into close relation with the daily life of man in the sacrifice. He is an 
intermediary between heaven and earth, transmitting the oblations to 
the celestial. Hence the belief that he is the divine counterpart of the 
earthly priesthood: he is the “priest”, the chief priest, the most adorable 
of priests, being constantly invoked to worship the gods. So priesthood 
may be said to be the most salient feature of his character. To sacrifice 
is, as we have already seen, one of the king’s duties, “worshipper” one 
of his common epithets. Since he not only conveys the oblations to 
the gods, but also brings the gods to the sacrifice, knowing the paths 
between heaven and earth, Agni is constantly and characteristically 
styled a messenger or intermediary. He is the protector who leads men 
to happiness; in that capacity he is a leader of men. Gods and men 
made him the mighty lord of their community ( vispati -) ; promoting 
the welfare of both parties in accordance with the sacred ordinances 
(■ vrata -) he visits both parts of the universe 191 ). The king on the 
other hand was often considered a mediator, who by his mere presence 
promotes the prosperity of the kingdom and causes or allows the 
blessings of heaven to reach the inhabitants of the earth. Agni is often 
called suci- “glowing bright, pure”, and the same quality belongs to 
the king, who is not liable to impurity ( asauca -). This detail and other 
features in Agni’s character which may be of interest have already 
come up for discussion. 

Kubera, the lord of the North, is especially worshipped because of 
his wealth. His are the treasures, in the first place gold. He is the 
norm of inexhaustible wealth; being united with his wife Rddhi 
“prosperity” he possesses srl- i.e. material prosperity; his happiness 


189) RV. 6, 7, 1. 

190) See Macdonell, Vedic Mythology, p. 98. 

191) Cf. RV. 2, 9, 2; 3, 6, 5; 6, 15, « f. There are more passages in which 
Agni is described in the same way as the earthly monarch: e.g. 1, 36, 3 his 
flames extend and his rays rearch the sky. 



Ancient Indian kingship 


63 


and generosity are proverbial. He is also a god of productivity. Since 
all kings are under his command, he is called “king of kings” 192 ). 

Varuna, the god personifying the static aspects of dominion, is the 
lord of punishment, who holds the sceptre even over kings 193 ). As 
he binds a sinner with ropes, even so, Manu observes, the king must 
punish the wicked. The man, however, who desires to expiate sins, 
can become pure by worshipping this god 194 ). He is the great lord 
of dharma, the famous protector of rta-, “truth”, of Vedic times, the 
upholder of order, the ruler of the laws of nature, by whose ordinances 
the rivers flow, and the mocfti shines. With his eye, which is the sun, 
he always observes mankind. He is omniscient. His spies and messen¬ 
gers behold and traverse the two worlds. Besides Varuna established 
the broad heaven and earth, keeping them apart (vistambh-). Together 
with Mitra he stretches out his arms. According to the Satapatha- 
brahmana 195 ) Varuna, conceived as the lord of the Universe, thrones 
in the midst of heaven. We already know that he is a king and a 
samraj-. Sovereignty is in a striking manner appropriated to him. 
Neither the birds nor the rivers can reach the limit of his dominion. 

That Indra is among the eight divinities whose particles constitute 
the king is self-evident. Indra’s concern with growth, vitality, rainfall, 
vegetation and fertility is too well known to be in need of comment. 
Energetic action is characteristic of him. Representing, in the belief 
of Vedic man, force, energy and vitality in nature, he was believed to 
be intimately connected with atmospheric phenomena and with various 
forms of fertility and vegetative life 196 ). He is the bestower of wives, 
sons and riches 197 ). Like other gods of this character, Indra was 
also credited with a warlike temperament, and with a natural bent for 
the annihilation of evil powers and enemies of gods and mankind. The 
Vedic Indra is a demon-slayer, a helper, friend and deliverer of his 
worshippers. Hence he is the god of battle par excellence, and an 
irresistible warrior, whose mighty arm gains innumerable victories. 
He may be regarded as the representative of the dynamic aspects of 

192) Thus Mbh. 5, 139, 14; see also Hopkins, Epic Mythology, p. 142; 144 f. 

193) Manu 9, 245. 

194) Manu 11, 253; 255. 

195) Sat. Br. 11, 6, 1. 

196) For details see my Aspects of early Visnuism, ch. 6. 

197) I refer to Macdonell, Vedic Mythology, p. 63; Meyer, Trilogie III, 
p. 302. 
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leadership. In the ancient literature Visnu is his friend and assistant, 
in later texts this god, assuming a superior position, becomes the typical 
fighter of the gods. Hence also the remarkable change in the relation 
between kingship and these gods. In later times it is Visnu who main¬ 
tains intimate relations with the rroyal dignity on the earth. 

The Vedic poets are lavish in their praise of Indra’s power and 
greatness; no one is like to him; he is the leader of gods and men, 
the universal monarch ( samrdj -) 198 ). He is Sakra, “the mighty one”. 
He is, more than others, in the possession of ojas, the creative vital 
energy; he is the ugra- one and able to achieve mighty deeds. So, it 
is clear that Indra is the prominent helper of fighters, of warriors, the 
friend and companion of kings and noblemen. The possession of ojas, 
the potency natural and peculiar to Indra, is very often considered 
distinctive of kingship. Like Indra the king was to protect his subjects, 
and to combat the wicked; for these purposes he needed physical 
strength, force and victorious power. He was also the bearer of lustre 
and majesty. He was a divine being of Indra-like character. He also was 
expected to secure the prosperity of his people, inter alia, by regulating 
the powers of fertility, by causing rain, welfare, and the growth of 
crops. It may be suggested that the connection between ojas and 
kingship does not only hint at the authority and impressive personality 
of the ideal king, but also at his command of a creative energy which 
was considered a source of prosperity 199 ). Appearing and receiving 
honour as a tree — Indra’s tree or banner, which is a counterpart of 
the ‘Ma^aum’ in European countries—, Indra is the central figure 
of popular festivities which constitute a fertility ceremony par ex¬ 
cellence. As we shall see further on it was part of the personal task of 
the king, whom we know to be Indra’s representative on the earth 20 °), 
to have these festivities celebrated. 

Yama, the ruler of the deceased, is the gatherer of people, because 
at the appointed time he subjects both friends and foes. In later times 
he became the god who punishes the wicked, and his name was under¬ 
stood to mean “the restrainer”. Like Yama, Manu states, the king is to 
control all his subjects. When acting as witness and judge the ruler 
represents Yama. 

198) See e.g. RV. 4, 19, 2. 

199) See my Ancient Indian ojas, p. 18 ff. 

200) Kaut. AS. 9, 10. 
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We may conclude this pericope on Manu's theory of the lokapalas 
as constituents of the royal person by observing that at a later period 
the title lokapala- is also given to the king 20i) # 

Kalidasa in his Raghuvamsa 202 ) refers to this belief in saying that 
the queen bore an embryo formed by the weighty 203 ) essences of the 
lokapalas; the commentator Vallabha quotes the following sloka: from 
Indra lordship, from Fire brilliancy (majesty: pratapa-), from Hara 
(Siva) anger, from Kubera wealth, from the Moon the faculty of 
causing delight. Narada 204 ) gives expression to the view that the king 
is Indra in visible form; disobeying him means man's destruction; even 
a weak and undeserving king must be honoured and obeyed. The 
ruler must be served like a god ( devavat), because he is a divinity 205 ). 
No one should disobey the king by taking him for a man, for he is a 
great god in human form 206 ). In poetical descriptions the above gods 
are said to enter the body of the mother of a future king 207 ). 

Elsewhere, however, the king owes his position to the fact that he is 
the sthana-, i.e. the abode, support or receptacle of gods, especially of 
Indra, the lord of aid, and Yama, the ruler and judge of the deceased 
and Lord of justice ( dharmaraj-) : Kautilya, Arthasastra 9 ( indraya- 
masthanam) 208 ) ; hence he is anger and graciousness in visible shape, 
Yama representing the former, Indra the latter. Or he is spoken of as 
incorporating many gods, Dharma, Brhaspati, Prajapati, Siva and 
Visnu 209 ). He has fivefold form: that of Agni, Indra, Soma, Yama 
and Varuna 210 ). It may be observed that these gods are often called 


201) See e.g. Kal. Ragh. 6, 1 naralokapala-; Kalh. Raj. 1, 344. 

202) Kal. Ragh. 2, 75. 

203) For the magico-religious sense of weightiness see my paper A propos 
d’un sens magico-religieux de Skt. guru-, Bulletin of the School of Oriental and 
African Studies f London 12/1947, p. 124 ff. 

204) Naradasmrti, Prak. 20 ff. 

205) Mbh. 4, 4, 22; cf. also 14, 63, 24. This reminds us of the Homeric 
“honour him as though he were a god” ( Iliad 9, 155; Od. 5, 36). 

206) Mbh. 12, 68, 40. 

207) See e.g. Kalidasa, Raghuvamsa, 2, 75; 3, 11. The essences of the gods 
are called “heavy”: see my paper A propos d’un sens magico-religieux de Skt. 
guru- (see n. 203), London 1947, p. 124 ff. 

208) See also Meyer, Altindisches Buch, p. 26, and n. 2. 

209) Mbh. 3, 185, 28. 

210) Ramayana 3, 40, 12. Hence they are characterized by heat (severity, 
fierceness), heroism, gentleness, control (authority including punishment), and 
purity. 
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kings. Sometimes the ruler is declared to contain or comprehend (the 
essence of) all gods 211 ). 

In other sources 212 ) the idea of divine kingship finds expression 
in the belief that the ruler puts on five different forms according to 
five different occasions. Thus he alternately becomes Agni, Aditya, 
Mrtyu, Vaisravana, and Yama. When he consumes with his powerful 
energy (ugrena tejasd) the offenders before him, he is said to put 
on the form of Agni; when he sees through his agents the acts of all 
persons, giving them security, he is the Sun; when he kills in anger 
hundreds of wicked men with their families, he is Death; when he 
suppresses the evil-doers by punishing them severely and favours the 
righteous by giving them rewards, he puts on the form of Yama; when 
he pleases with profuse gifts those who have rendered him valuable 
services and takes away the wealth of those who have offended him, 
he is said to put on the form of Vaisravana (Kubera) on earth. 

In other texts the king is said to perform the task of the gods or 
is instructed to imitate them 213 ), or also said to act like Yama, to be 
like Visnu, or god-like 214 ). Thus people call a virtuous king, according 
to Kalidasa 215 ), the fifth of the guardians of the quarters. Just as 
Indra nourishes the people on earth with showers of water, so should 
a king nourish them with largess 216 ). In a long passage Manu 217 ) 
describes the ruler's functions or observances ( vrata -) : let him shower 
benefits on the kingdom as Indra sends rain; let him draw taxes as 
the sun the water; let him penetrate everywhere through his secret 
agents as the wind moves everywhere; let him control his subjects as 
Yama subjects all men; let him punish the wicked as Varuna binds 
them with his ropes; let him be welcomed with great joy like the moon; 
let him be ardent in wrath {prat dp a-) and endowed with brilliant 
energy ( tejas ), destroying the wicked like Agni; let him support his 
subjects like the Earth. 


211) See e.g. Pancatantra i, 120 (sarvamaya-). 

212) See Mbh. 12, 68, 41 ff. 

213) Mbh. 12, 91, 44. 

214) See e.g. Mbh. 2, 5, 88; 1, 68, 13; 74, 33. 

215) Kalidasa, Raghuvamsa 17, 78. 

216) Markandeya-purana 27, 22. 

217) Manu 9, 303 ff. Cf. also Narada-smrti 18, (17), 26 ff. Stanza 26: “Kings 
endowed with immense power ( amitaujasah ) appear in the five different forms 
of Agni, Indra, Soma, Yama and Kubera”. 
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But this view of kingship does not prevent the same texts from 

identifying the ruler with the god 218 ), or from stating that he is 

Yama 219 ), that he is Dharma, i.e. Justice, i.e. Yama, Sakra, i.e. Indra, 

Brhaspati, i.e. the priest of the gods, representing also wisdom and 

eloquence, and other deities — which, according to the commentator 

Nllakantha means that he is an establisher of justice, a protector and 

an instructor of what is salutary — but owes his powers to the inspired 

and holy men of yore (the rsis), because they were afraid to transgress 

the dharma 220 ). It is not possible to quote the numerous passages in 

which the king is in this way identified with a greater or lesser number 

of deities. Now his five great functions are compared to those of Agni, 

of Aditya, — when he watches all beings through his spies -—, of 

Mrtyu, Vaisravana (i.e. Kubera), and Yama, then again he is called a 

father, mother, guru, herdsman or one of the great gods 221 ). Another 

view again is that expounded in the Mahabharata 222 ) : the king has 

something human, being only one quarter Indra; on dying he shall 

obtain (complete) divinity. Some great kings of older times are held 

to have been either incarnations of devas or asuras — e.g. Yudhisthira 

is a son of the god Dharma and the queen Kunti 223 ), or of other 

than ordinary mortal parentage. King Trasadasyu, who R.V. 4, 42, 8f. 

is called a demi-god ( ardhadeva-) was born, by divine intercession, in 

a supernatural way. In the puranas all the royal lineages are traced 

back to the mythical Manu, the son of the sun. Evidence of another 

view of the divinity of the ruler is found in the Prthu legend, to 

which we shall have to revert. Visnu himself entered into this first 

• • 

king, for which reason people began to adore him 224 ). 

Or the ruler is described as bearing a portion of Visnu, e.g., in 
puranic conceptions 225 ), Rama. Dasaratha’s son represents, according 
to the Ramayana, half of Visnu’s personality 226 ). Anyhow the funct- 

218) Mbh. 12, 91, passim. 

219) Mbh. 12, 91, 42. 

220) Mbh. 3, 185, 26 ff. 

221) For particulars see N. Ch. Bandyopadhyaya, Development of Hindu 
polity and political theories, I, Calcutta 1927, p. 290 f. 

222) I refer to E. Washburn Hopkins, Epic Mythology, Strassburg 1915, 
p. 64. 

223) Cf. also Th. H. Gaster, in Numen I/1954, p. 197. 

224) Mbh. 12, 59, 128. 

225) See e.g. Patil, Cult. hist, from the Vdyu-purdna, p. 47; 162. 

226) Cf. Ramayana 1, s. 16. 
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ions of the ruler for a large part coincide with divine powers. Examples 
of this parallelism are also afforded by the ritual texts. “By Agni the 
sacrificer discerns the world of the gods, by Soma the world of the 
pitrs; in the north part he offers to Agni, in the south to Soma... Agni 
and Soma are the kings of the gods. They are sacrificed to between 
the gods, to separate the gods. Therefore men are separated by the 
king...” 227 ). 


VII. 

Being a deva who walks amongst mankind the king is not infall¬ 
ible 228 ). Like the devas in general he is not above good and evil. 
Morality is not necessarily a feature in a power or powerful being 
denoted by the term of deva. Devas may work for good or evil, they 
may be feared or adored, they are not always patterns of virtue. 
Accordingly kings are often described as indulging in sensual pleasures 
of every kind: drinking, women, hunting, gambling. Yet the ruler 
should not indulge in vices, since he is the norm of morals; and we are 
told that it was the bad kings of old who to the detriment of their 
countries practised gambling and other wickedness. The kings are 
viewed like the gods, who are often called “true” and “not deceitful”, 
who are friends and guardians of honesty; but they are, on the other 
hand, not above practising deceit even without the justification of a 
good end. 

A bad king who oppresses his subjects may be dethroned and even 
killed by the brahmans 229 ). There are several accounts of the humili¬ 
ation and deposition of kings in the Mahabharata and the Jatakas, e.g. 
of Dambhodbhava who despised and maltreated the brahmans 230 ) ; 
of Vicitravlrya who was banished by the citizens — being too fond 
of women he fell a victim to consumption, and at the same time the 


227) Taitt. Samh. 2, 6, 2, 1 f. 

228) Cf. e.g. Manu 7, 45 ff. and see Altekar, State cmd government in an¬ 
cient India, Banares 1949, p. 62. 

229) See e.g. Sukranitisara IV, 7, 332 f.; Yasastilaka 3, p. 431. Cf. also 
R. Fick, Die sociale Gliederung im nordostlichen Indien zu Buddha's Zeit , Kiel 
1897, p. 67. It may be remembered that the devas were not considered eternal 
beings. In popular belief they are thought of as kind and just, not perfect and 
subject to death and rebirth. Indra and Sakka in Buddhist literature are not 
free from lust, ill-will, stupidity, and anxiety. See also Renou, Civilisation, p. 137. 

230) Mbh. 5, a. 96; cf. also 5, a. 147; Ram. 2, 36; Jataka 73; 194; 432. 
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country was afflicted by drought. That the conduct of a bad king was 
censured in plain terms appears also from such epic 'reflections' as 
the condemnation of Ravana's mis-government 230a ) : “ a king w ho 
enslaved to bad habits and addicted to unworthy amusements is held in 
contempt like fire in which corpses have been cremated ... People do 
not like to seek refuge with a king who is mean, avaricious, proud and 
negligent of his duties..." The Mahabharata 231 ) also is quite explicit 
on this point: the king exists for the sake of justice, not for the 
gratification of his desires and inclinations; “if he observes the dharma 
he attains to the dignity of a god; if, however, he acts unrighteously, 
he sinks into hell." When a ruler proved tyrannical, subjects often 
rose in revolt, and sometimes even killed the tyrant. “A niggard, 
haughty, negligent, wicked and inaccessible king is killed by his own 
subjects" 232 ). The author of Mahabharata 13, 61 233 ) even calls 
upon the people to put him to death as if he were a mad dog. Regicide 
is on the other hand considered a great sin; according to an authority 
on dharma 234 ) a son is even called upon not only to forsake a father 
who has murdered the king, but also not to perform his obsequies 235 ). 
Another dharma-text 236 ) went so far as to impose as an expiatory rite 
a great religious observance ( mahdvrata -) for 24 years. However, the 
delict is seldom mentioned, probably because the murderer of a king, 
if he did not succeed in taking possession of the throne, received short 
shrift 237 ). It does not seem necessary to explain these facts 238 ) by 
the hypothesis that this was the outcome of a different view of king- 


230a) Ram. 3, 5, 33. 

231) Mbh. 12, 90, 3 ff. 

232) Ram. 3, 33, 16. 

233) Mbh. 13, 61, 33. 

234) Gautama dh. s. 20, 1; cf. also 22, 14. 

235) “The divine conception” of Indian kingship was vigorously denied by 
N. Ch, Bandyopadyaya, Development of Hindu polity ...,2 vol., Calcutta 1927; 
1938, inter alia because the ruler was not considered inviolable and obedience to 
his authority, irrespective of the manner of discharge of his functions was not 
inculcated. It is however clear that this author does not take the term “divine 
kingship” in the sense which is given to it in the Comparative Study of Religion. 

236) Visnu-smrti 50, 11. 

237) See also W. Gampert, Die Siihnezeremonien in der altindischen Rechts- 
literatur, Prague 1939, p. 83. 

238) In the Pancavimsa-brahmana (6, 6, 5) a sacrifice is described which 
should lead to the destruction of a king; in pursuing this object vaisyas and 
brahmanas co-operated. 
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ship 239 ). As a rule the opinion prevailed that only good kings were 
truly devas 24 °). Only incidentally the view is pronounced that what¬ 
ever a king does is right 241 ), that is to say that even a wicked monarch 
is inviolable because of his sanctity. We should not forget to distinguish 
between king and kingship: the king is kingly power and dignity in hu¬ 
man form 242 ). Hence no doubt the view that a man without distinction 
and also otherwise incompetent, if he were to come into possession 
of a great and mighty kingdom, would soon be deprived of his glory 
( yasas ) because of the greatness of rulership 243 ). As might be ex¬ 
pected a priori, it is not only sinful conduct, but also disease and dis¬ 
ability which disqualify a ruler. Devapi who suffered from skin disease 
was, the brahmans declared, not acceptable; Dhrtarastra was not eligible 
because he was blind 244 ). It is a well-known belief that ‘sacredness’ 
can reside only in able-bodied men. 

Being formed of the tejas of all the gods 245 ), the king outshines 
all beings in tejas 246 ), the lustre or fiery energy 247 ), the brilliant 
principle of supranormal might and dignity 248 ). This possession of 

239) Kane, o.c. Ill, p. 27 maintains that the ruler was raised to divinity 
because the writers on dharma, addressing the people in general, wanted a 
strong king to preserve the social order. Bad kings and ministers were on the 
other hand threatened with destruction and death. 

240) Altekar, State and gov., p. 52 . 

241) Naradasmrti 18 (17), 21. 

242) Cf. Meyer, Das altind. Buck vom Welt- und Staatsleben, p. lxv f. 

243) Milindapanho, p. 249 f. T. The same thought is elaborated p. 357 f.: 
if a man who is unfit for royalty, and unworthy of it, should receive the con¬ 
secration, he would suffer mutilation, or he would be tortured..., in short, be 
subjected to various punishments, because being unfit and unworthy, he had 
placed himself in the seat of sovereignty, and thus transgressed beyond his 
right limits. 

244) Mbh. 5, a. 149; 147. 

245) Manu 7, 11. 

246) See e.g. Mbh. 1, 171, 17. Many authors make mention of this royal tejas, 
see e.g. Bhagavadgita, 10, 41 f.; 15, 12; Kalidasa, Raghuvamsa 3, 15; Katha- 
saritsagara 121, 21; 45. For a detailed description: P. V. Kane , Hist, of Dharmas. 
II, 1941, p. 1206 ff. See in general: J. Ph. Vogel, Het Sanskrit woord tejas in de 
beteekenis van magische kracht, Amsterdam 1930, p. 7 ff. 

247) Cf. e.g. Kalika-purana 31, 93 tejas ... suryatulyam “t. similar to the sun” ; 
27, 20 pavakopamatejas- “whose t. is comparable to that of fire”; 24, 14 t. 
samidhyate “t. is kindled, inflamed” (the verb is usually applied to fuel and 
fire). 

248) In illustration of the concept mention may be made of Kalika-purana 
31, 40 f. where the body of Vi?nu-the boar is said to lose its strength when 
the tejas is withdrawn from it. 
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tejas entitles him to respect 249 ) and enables him to perform great 
exploits 250 ). Mahatejas- “of great lustre or majesty”, amitatejas- 
“of boundless 1. or m.”, etc. are frequent epithets of eminent kings 251 ). 
The same epithets are also given to the great gods and to illustrious 
religious men 252 ). Mention has already been made of his “majesty, 
splendour, power, or energy” ( pratdpa -) which properly is the glowing 
heat of the sun, to which it is often compared 253 ). One of the detailed 
descriptions of the terrors of anarchy — in a kingless country there 
will be neither rain nor seed, neither wealth nor wife, neither sacrifices 
nor festivals — culminates 254 ) in the statement that, if there is no 
king who separates good and bad, this world is wrapped in darkness, 
so that nobody can know what to do. 

{To be continued) 


249) Cf. Bhagavata-purana 4, 13, 23 “The protector of creatures, even if he 
is sinful, may not be disregarded by his subjects, because he, by his own tejas, 
bears the ojas of the guardians of the quarters”. 

250) See e.g. also Mbh. 7, 39, 7 (together with pratapavant-) ; 100, 11 ( ugram 
t.) ; Ram. 3, 21, 14. On Ram. 5, 1, 34 Rama’s commentary explains tejas by 
parabhibhavasamarthyam “the ability to overpower others”. 

251) See e.g. Ram. 3, 1, 10; 3, 2; 5, 35 (Rama); diptatejas- “of radiant 1 . 
or m.” 3, 5, 2 (his brother Laksmana). 

252) Cf. e.g. Mbh. 3, 99, 64; 107, 29; 14, 5, 4. 

253) Cf. also Mbh. 1, 171, 19; 3, 52, 2. 

254) Ram. 2, 67, 36 with the commentary. 



SHORTER NOTES 

SCENES AND SACRAMENTS IN A MANDAEAN 

SANCTUARY*) 

It is probably unnecessary to explain in such an assembly as this 
who the Mandaeans are. For the benefit of any who have heard of 
them but have no very clear idea as to who they are and where they 
live, I should explain that small groups of them live in Lower Traq 
and S. Persia. They speak—or some of them do—Mandaic, which 
is a dialect of Aramaic. Their religion is a pagan form of ancient 
Gnosticism. Their rites include baptism, and ritual meals which have 
a distant resemblance to the Christian Mass. It was their language 
which led to my flying out to Iraq last spring, for it is of importance 
to know how the Mandaean priests pronounce prayers and recitations 
which they learn as children from their fathers. I decided that the 
best way to find out was to go out once again to see my friends the 
Mandaeans, and to get them to recite their liturgical prayers and reci¬ 
tations into a tape-recording machine. I flew out and succeeded in 
getting about eleven hours recording from several priests, so that part 
of my mission was successfully accomplished. Whilst in Basrah, how¬ 
ever, it occurred to me that one of the priests, an old friend, might 
consent to allow some of the ceremonies of the five-day feast which 
they call Panja to be filmed. As a great concession, he gave permission. 
I was to be allowed to bring a cine-camera into the mandi, the sacred 
enclosure where the Panja ceremonies were to be performed. I borrowed 
a camera, and was able to persuade a friend, who was a good photo¬ 
grapher but had never taken a film in her life, to accompany me to 
the tiny hamlet in South Iraq where the ceremonies were to be held. 
No big town has a mandi, for the ceremonies are secret, and to 
attend them, Mandaeans travel to one or two villages, away as far as 
possible from curious sightseers. Litlata where we went, is a tiny 
hamlet, a few mud houses on the banks of the Tigris. We lived for 
the time as guests in the house of a young Mandaean schoolmaster 

*) Introductory lecture to a film shown at the VIII International Congress for 
the History of Religions, Rome, April 1955. The accompanying photographs were 
taken by Lady Drower and Mrs. L. Shearman; Numen is very obliged for 
the kind permission of reproducing them. 
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Plate I 



A man baptized by the priest, who is giving him water to drink from his palm. 
Pots to be “baptized” lie on the bank. (Photo by L. Shearman.) 
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Plate II 



Fig. i. Priests. Their ritual brazier with the incense cube (qauqa) in the recess 
of the kintha (clay-box-altar). (Photo by L. Shearman.) 



Fig. 2. The cult hut, built of reeds and mud. 


(Photo by F. S. Drower.) 
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in Qalat-Salih, a large village about half an hour from Litlata. I should 
like here to record my gratitude to Mrs. Shearman for her plucky 
partnership during difficult conditions, for we had bad weather, Noah 
weather, floods, heavy thunderstorms, roads and railroads sometimes 
cut, mud and other inconveniences. I tell you this that you may forgive 
shortcomings due not only to inexperience but at times to bad light. 

Panja, the five-day feast, began this year on March 31st. When 
I attended it in 1932 it began on April 5th. Mandaeans have a lunar 
year, twelve months of thirty days apiece, and, in order to bring this 
into line with the solar year five days and a quarter are inserted be¬ 
tween the end of one month and the beginning of another. These five 
days are holy. Every Mandaean should be baptised then, once or 
oftener (PI. I). And every Mandaean should remember his dead, and 
partake in sacraments for the dead, calling on them by name. 

The importance of having a visual record of these ceremonies as far 
as one is able to see them is obvious. As for the prayer and recitations 
which accompany them, some of these, according to recent research, 
may be dated before the last quarter of the third century of the 
Christian era, for some Coptic papyri of that date contain Manichaean 
psalms apparently based on Mandaean prototypes. As the prototypes 
were in circulation before that, and were intended to accompany litur¬ 
gical rites, the latter must be of a considerably earlier time. We know 
in fact, that submersion as a religious act, a purification, is extremely 
ancient. About the time of Christ it was practised in one form or other 
by several Jewish sects. The baptism of John the Baptist, a case in 
point, was a form of repentance, not a baptism of proselytes. It washed 
away sin and symbolised rebirth. This is also the purpose of Mandaean 
baptism. 

You will see in this film that as soon as a person baptised steps on 
to the bank, he crouches there in his wet baptismal dress, which is 
called a rasta, and waits till other baptised persons join him. Then 
the priest leaves the water and gives each of them unction, bread and 
water. First the unction—he passes along the row with a small bowl 
of sesame paste and smears this across the brow of each person in turn. 
Then they rise, plunge the right hand and arm into the water and 
return. The bread is then administered, the pihtha. This has just been 
made by the priest and baked on his ritual brazier (PI. II, fig. 1). After 
that he gives them water which he pours from a small bottle into a brass 
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drinking bowl. Each person drinks twice and throws the third bowlful 
over his left shoulder. Lastly they stand up, and grasp the priest's right 
hand with their own. This is a rite called the kushta —a solemn form of 
pact or oath. You will see it being performed several times. Then they 
crouch again for the final blessing—the priest lays his hand on each 
head. What is interesting about this post-baptism communion is that it 
recalls to us that Justin, writing about the very early Christian church, 
tells us that after baptism a candidate was given bread and a cup of 
water. And one of the earliest apocryphal gospels, that of St. Thomas, 
mentions a ritual meal which followed directly on baptism. 

Now something about the scene. The mandi consists of a little hut 
built of reeds and mud (PI. II, fig. 2) in an enclosure which should 
contain also a date-palm, myrtle bush and a jordan, which is a pool 
joined to the river by an inlet and outlet, so that the water is flowing. 
However, when we arrived at the mandi in Litlata we found soot from 
baptised pots lying on the surface of the water, for the Tigris was so 
high with flood that the water could not flow in and out as it should. 
The intention was there, and ritual purity is sometimes far from hy¬ 
gienic purity. When the priest enters the pool, the jordan, he stirs the 
water round three times with his ritual staff and bids all the unclean 
spirits in the water to depart. He says “Bound are devils and demons! 
Every demon is exorcised by name ... depart and avaunt!” 

You will see that both priests and people baptised wear their ritual 
dress, a white dress called the rasta (PI. Ill, fig. 1). Whilst baptising and 
celebrating sacraments, a priest covers his mouth like a surgeon in the 
operating theatre and as a Parsi priest covers his during ritual in the 
fire-temple. Unfortunately, when filming, we managed to miss the 
moment when the priest brings the end of his turban over his mouth. 
A priest's dress is like that of a layman's, except that he wears a silk 
fillet called a crown, and a gold ring. The layman must not only wear 
his rasta at baptism, but when he is married, and, above all, he must 
put it on before he dies—or someone must put it on for him. 

In ‘Amarah I stayed for a time in the American Mission hospital 
there. In their wards they had a Mandaean youth about eighteen, 
suffering from bilharzia. As often happens they had ignored the early 
stages of the disease. The boy was an only son. The father was told 
that the boy’s condition was serious. With treatment survival was 
possible, but uncertain. 
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He came back and wished to take the boy away, but the doctors 
dissuaded him. While there was life there was hope. However, the 
next morning at about five a.m. the father, some relatives and a priest 
arrived. They made their way to the ward and though the nightnurse 
tried to stop them, took the lad from his bed, put on his rasta, tied 
his sacred girdle—a very important part of the dress, and took him 
down and out into the garden. The hospital is by the river Tigris. They 
brought three bucketsful of the cold river water, and threw them one 
after the other over the boy. Well, of course he died, there and then, 
to the horror of the Mission staff. But the father had done what he 
thought right. He was going to take no chances. He believed that if 
his boy had died in hospital clothes, and unbaptised, his soul would 
have encountered terrible difficulties in the world into which it was 
launched by death. 

I spoke about the hut in the mandi. It corresponds to the sanctuary 
in a church, and when once it is purified and washed no-one but a 
priest in a state of purity may enter it. All Mandaean ceremonies 
except one, take place outside the hut—and that one ceremony is the 
masiqta , a ritual meal which in some ways is like a Christian mass. 
It is a long ceremony, and as we did enter the hut we could not film 
it. But preparations for it went on outside, and these we shall see. 
For a masiqta at least three priests are needed, one of whom must be 
a head-priest, and an assistant or acolyte called ashganda —that is 
an ancient word, found in Sumerian as well as in Accadian. You will 
see the temporary consecration of the ashgamia (PI. Ill, fig. 2). You 
will see the little altars—they are small earthenware stands no bigger 
than a footstool. Each priest has his own, and his own brazier. You 
will see the grain examined which is later washed, dried and used for 
the sacred bread. You will see everything to be used or eaten in the 
hut being washed. Lastly you will see the sacrifice of a dove—for a 
tiny piece of dove-meat is eaten at the sacred meal, the masiqta, —other¬ 
wise it consists of bread, and various fruits and vegetables. 

One thing more, because it links up to that story I told you about the 
boy who died after baptism. 

You will see a third type of ritual meal for the dead in this film. 
It is called the Giving of Clothes. If a person dies, unbaptised and not 
wearing his rasta, the priest looks for a proxy for the dead man or 
woman as near as possible in sex, occupation and age. On the last day 
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of Panja, this proxy comes, is baptised, and a perfectly new set of 
ritual clothes, rasta, is brought, dipped in the jordan and dried. Then 
the proxy puts this on. From that moment he is no longer himself, 
but the dead man, or if a woman, dead woman. He may not speak. 
He may only repeat silently words dictated to him by the priest. 

On one of the ritual tables five discs of unleavened bread are placed, 
and small fragments of almonds, walnuts, dates, quince pomegranate, 
onion, fish, orange or citron, cocoanut, apple, tomatoes, and a minute 
sliver of the sacrificed dove-flesh. There must be fresh myrtle on the 
table, a large bowl of water just filled from the jordan, and a little 
drinking bowl. Lastly a roll of bread, solid and unleavened, called 
the sa. 

First the ashganda takes the hand of the proxy—the dead person 
supposedly—and bids him take the kushta —that is the act of fealty— 
to Abatur, the spirit who weighs the departed soul and despatches it to 
its place of purification. If the soul's sin weighs down the scale with 
its impurity it cannot rise the world of light. 

Then the two priests and the head priest break the sa between them. 
Its phallic shape makes it probable that it is a symbol of Life. When 
they have eaten sa, they drink water, eat a little of the sacred food 
and place a little food in the proxy's mouth. The priests recite 
the long prayer which asks forgiveness for all dead persons, naming 
the deceased. 

All rise, and then the food on the table is tipped into the river. 
Not a crumb must remain or fall to the ground. If there is another, or 
several more, “Giving of Clothes" ceremonies,—for often more than 
one person has died during the previous twelve months without the 
proper rites—, then there is usually another proxy or proxies, fresh 
food and fresh drink and new rastas for each of them. 


E. S. Drower 
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THE HISTORY OF RELIGIONS IN GREAT BRITAIN 

Although many British scholars in the nineteenth century showed 
strong interest in the history of religions, then taking shape as an 
academic specialism, and although the third History of Religions Con¬ 
gress was held at Oxford in 1908, no British society, the object of 
which was solely the scientific study of religions, existed until the 
British Section of the International Association for the History of 
Religions was formed in 1954 largely through the efforts of Dr 
E. O. James, with the assistance of the present writer. The Section 
now has a membership of forty-seven scholars, most of them connect¬ 
ed with the British universities. 

The inaugural meeting was held in September 1954 at Exeter College, 
Oxford, when it was decided to convene a short conference each 
year. The 1955 gathering met at the University of Manchester on 
22nd and 23rd September, and included a refreshingly provocative 
paper by Dr T. Fish, professor of Mesopotamian Studies at that 
university, entitled “Marduk and the New Year Festival”. He recalled 
that, in 1918, Zimmern translated an Assur text KAR 143 (VAT 
9555). This, he claimed, showed that the ritual of the ak.itu, New 
Year Festival, at Babylon included a dramatic representation of the 
death and resurrection of Marduk. Zimmern’s opinion has been 
accepted, with few reservations, by many students of Comparative 
Religion. Professor Fish’s examination of the text showed that Zim¬ 
mern’s interpretation had no authority in the text. Two years ago 
he communicated his doubts to Professor W. von Soden. This resulted 
in an article by the Professor in the current ZA, NF Band 17 (1955), 
where Zimmern’s interpretation is examined thoroughly and found 
wanting. 

The Manchester conference also heard Dr E. O. James, Dr H. J. 
Rose and Dr S. G. F. Brandon give their impressions of the Rome 
Congress; and there was an extensive discussion of the place of the 
history of religions in the British universities, in addition to the 
routine business customary at such meetings. It was decided to 
arrange a similar conference at Oxford in 1956. 

It is significant that very few of the British universities recognise 
the history of religions (or the comparative study of religions) as an 
independent academic discipline. Indeed, only four British universities 
have full-time teachers of the subject: there is a chair of Comparative 
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Religion at Manchester, a chair of Eastern Religion and Ethics at 
Oxford, a lectureship in the History of Religions at the University 
College of North Wales, and a lectureship in the Comparative Study 
of Religions at Leeds. At London the history of religions is coupled 
with the chair of the Philosophy of Religion; while the chair of the 
History and Philosophy of Religion at Leeds has recently been con¬ 
verted into a chair of Theology. This is not to say that the history of 
religions is not widely studied in the British universities: usually it 
is included in some other discipline. Fourteen of the twenty-four 
British universities provide some facilities in the subject; but generally 
it has been promoted either by faculties of theology, where it has been 
regarded as a complement to the philosophy of religion, or by de¬ 
partments of anthropology, many of which, as is well-known, have 
made a distinctive British contribution to the study of primitive 
religion. Needless to say, many British classical scholars and orien¬ 
talists have also turned their particular attention to the religions of 
antiquity and of the East; but rarely have they envisaged this study 
as other than a subsection of their main specialism. 

There is as yet little indication that British scholars have been 
attracted by the American or Eastern synthesists who seek some 
rapprochement between Eastern and Western philosophy; nor is there 
any indication of a wish to commit the study of the history of religions 
to the more systematic pattern common on the European mainland. It 
is widely felt that to accept the history of religions as a clear-cut aca¬ 
demic discipline might ipso facto imply an acceptance of a particular 
underlying philosophy of religion, to which many scholars would not 
wish to commit themselves. Traditional British empiricism seems to 
prevail in this sphere of academic study as elsewhere; and it is pro¬ 
bable that the British Section of the I.A.H.R. will continue to be 
composed of theologians, anthropologists, humanists, orientalists and 
philosophers rather than of historians of religion as such. 

D. W. Gundry 

Honorary Secretary, 

British Section I.A.H.R. 


CENTRE DE RECHERCHES DTIISTOIRE DES 
RELIGIONS DE L’UNIVERSITfi DE STRASBOURG 

Le Centre de Recherches d’Histoire des Religions a ete cree pour 
utiliser les ressources exceptionnelles que TUniversite de Strasbourg 
off re aux etudes religieuses. Seule en France, elle possede des Facultes 
d’Ltat de Theologie Catholique et de Theologie Protestante, et a la 
Faculte des Lettres une chaire magistrale et un Institut d’Histoire des 
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Religions. La Bibliotheque Nationale et Universitaire, les bibliotheques 
des differents Instituts universitaires, la bibliotheque du Seminaire 
protestant, celle du Seminaire catholique comptent dans les divers do- 
maines de THistoire religieuse et de la theologie parmi les plus riches 
de France et meme d'Europe. 

Le Centre assure la publication d’une collection d’etudes originales 
et de textes rares et inedits dont une premiere serie sera consacree a 
des ecrits concernant l’histoire de la pensee religieuse aux XVI e et 
XVII e siecles. 

L’activite du Centre s’exerce dans les domaines suivants de Thistoire 
des religions: Religions du Proche-Orient (Mesopotamie, Syrie, Asie 
Mineure, Egypte) — Religions de l’antiquite grecque et romaine — 
Religion d’Israel et Judaisme — Christianisme ancien, medieval, mo- 
derne — Islam. 

Le Centre de Recherches d’Histoire des Religions est place sous 
Tautorite d J un Comite de Direction compose des Doyens des Facultes 
de Theologie Catholique, de Theologie Protestante et des Lett res 
assistes de deux professeurs de leurs Facultes respectives. II a ete ainsi 
constitue: 

MM. Andrieu, Doyen de la Faculte de Theologie Catholique, Nedon- 
celle, Schmitt. 

MM. Hauter, Doyen de la Faculte de Theologie Protestante, Hering, 
Wendel. 

MM. Simon, Doyen de la Faculte des Lettres, president du Comite 
de Direction, Dagens, Laroche. 

Des specialistes etrangers pourront etre invites a participer aux tra- 
vaux du Centre. 
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ZERGLIEDERN UND ZUSAMMENFOGEN 

RELIGIONSGESCHICHTLICHES ZUR MUMIFIZIERUNG *) 


von 

ALFRED HERMANN 

Bonn 

Als die ,charakteristischste agyptische Sitte’ hat einst Kurt Sethe 
die Mumifizierung bezeichnet 1 ). In der Tat sind Mumie und Agyp- 
tertum nicht voneinander zu trennen. Die technischen Fragen der 
Mumifizierung, die Leichenoffnung 2 ) und die Konservierung der 
Gewebepartien durch chemische Mittel 3 ), sind mit Hilfe der Natur- 
wissenschaften heute fast ganz aufgeklart 4 ). Auch die Entstehungs- 
zeit der Mumifizierung im eigentlichen Sinne steht fest. Denn das 
Grab der Mutter des Cheops ist anerkanntermassen der friiheste Fall, 
wo eine systematische Konservierung vollentwickelt nachgewiesen ist 5 ). 
Problematisch blieb dagegen ein Brauch, der neben der Ausbildung 
der Einbalsamierung einhergeht. Flinders Petrie und seine Schuler 
fanden auf einer Reihe von oberagyptischen Friedhofen der Vor- und 
Friihzeit, in Negade, Balias, El Amrah, Deschasche, Tarchan, Medum 
ausser den iiblichen, als Ganzes in Matten oder Leinentiicher einge- 
hiillten Leichen solche, bei denen jedes Korperteil einzeln eingewickelt 
war. Dabei waren die Gliedmassen oft vom Rumpfe getrennt und 


*) Vortrag, gehalten am 30.7.1955 auf dem 13. Deutschen Orientalistentag, 
Hamburg. Vgl. ZDMG 105 1955, *28 f. 

1) K. Sethe, Zur Geschichte der Einbalsamierung bei den Agyptern, Sit- 
zungsber. Berlin 1934, nr. 13, 3 ff. 

2) G. Elliot Smith-W. R. Dawson, Egyptian Mummies (London 1924) ; L. 
Nicolaeff, Quelques donnees au sujet des metliodes d’ex cerebration employes 
par les Egyptiens anciens, L’Anthropologie 39/1929, 77-92. 

3) A. Lucas, The Use of Natron in Mummification, JEA 18/1932, 125-40; 

Cedar-tree Products employed in Mumification , JEA 17/1931, 13-21. Zur 

Verwendung von Wachs vgl. M. Mercier, La Propolis , Mem . Societ. des Anti- 
quaires de France, ge ser., 2/1951, 127-60. 

4) Zusammenfassung bei R. Engelbach-D. E. Derry, Mumification, Ann. du 
Service des Antiqu. de VEgypte 41/1942, 231-65. 

5) Sethe, a.a.O., 5f. 
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unter den Binden befanden sich keine Reste von Fleisch- und Haut- 
partien. Die Skeletteile waren aber systematisch geordnet und durch 
die Binden wieder miteinander verbunden 6 ). 

Was hat diese Massnahme zu bedeuten und wie erklart sich ihr 
Auftreten gerade in der Zeit der sich ausbildenden Mumifizierung? 
Petrie dachte an Kannibalismus, ohne dabei Zustimmung zu finden 7 ). 
Auf der anderen Seite suchten um die Jahrhundertwende zB. Alexandre 
Moret und Alfred Wiedemann in der Zergliederung einen mystischen 
Sinn, ebenfalls ohne Anerkennung zu finden 8 ). Denn die von ihnen 
herangezogenen Totentexte waren zT. missverstanden. Auch hatte 
man damals fur manchen ungewohnlichen Vorgang im Seelenleben 
der Volker noch nicht die rechten Masstabe. Ein anderer Weg, mit 
dem Phanomen fertig zu werden, war die Bezweiflung einer bewussten 
Prozedur und die Annahme von naturlichem Zerfall, von Storung 
durch Grabrauber oder wilde Tiere. Die Zusammenordnung musste 
man dann als eine Zweitbestattung betrachten. Zu dieser Ansicht neigte 
Alexander Scharff, der im Falle einer sog. sortierten Leiche aus 
Diospolis, in deren Augen Karneolperlen lagen, allerdings auch religiose 
Motive fur moglich hielt. Scharff dachte dabei an die Legende vom 
zerstiickelten und zusammengesetzten Osiris, an welche fur diese Art 
von Grabfunden schon Eduard Meyer und andere erinnert hatten 9 ). 
Dass der Befund der Skelettierung und Zergliederung einwandfrei ist 
und auf alle Falle eine menschliche Handlung vorliegt, bekraftigte 
ausdriicklich Ftermann Junker. Er iiberpriifte und bestatigte vor allem 
den Bericht von G. A. Wainwright uber die Leichenbehandlung in 
Medum bei Mastaba 17 und beim Prinzen Nefermaat aus dem An fang 


6) W. Flinders Petrie and Quibell, Negade and Balias (Lond. 1896), 32,62; 
Tarkhan I and Memphis V (Lond. 1913), 27, Taf. 27 nr. 902; Medum and 
Memphis III (Lond. 1919), 12-22, Taf. 15; Roman Portraits and Memphis IV 
(Lond. 1912), 7; Diospolis Parva (Lond. 1901), 35 nr. 52; Deshashe (London 
1898), 15, 2off. Taf. 35; D. R. Mac Iver and Mace, El Amrah (Lond. 1902), 7; 
vgl. ferner J. Leclant, El Qatta, Orientalia 23/1954, 75, Taf. 17 Abb. 15. 

7) Petrie bei Mac Iver-Mace, a.a.O. Vgl. E. Meyer, Geschichte des Alter- 
turns 5 1, 2 (1926), 631; ferner Bonnet, s. Anm. 11. 

8) A. Moret, Le Culte divin journalier en Egypte (1902), 75f; A. Wiedemann 
bei J. de Morgan, Recherches sur les Origines de PEgypte 1/1897, 203ft. Ferner 
ders., Das alte Agypten (1922), 108. 

9) A. Scharff, Art. Grab, Agypten : Ebert, Reallexikon der Vorgeschichte 
4/1926, 460ft. 
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der 4. Dynastie 10 ). Als weiterer Forscher hat sich dann Hans Bonnet 
zur Frage geaussert und ebenfalls anerkannt, dass es echte Befunde 
einer bewussten Versorgungsmassnahme dieser Art gibt 11 ). Bonnets 
Erklarung, die Fleischpartien seien von diesen Toten entfernt worden, 
um die Korpergestalt durch die Binden umso besser und weniger 
verganglich nachzuformen, iiberzeugt allerdings nicht. Denn sie erklart 
die Gliedertrennung nicht. Und sollte man sich wirklich nur aus sozu- 
sagen praktisch-kosmetischen Griinden ohne einen eigenen Sinn einer 
solchen Miihe unterzogen haben? 

Die Bedeutung der Osirislegende im Leben der Agypter macht die 
Annahme einer religiosen Bewandtnis nicht nur bei der Mumienbe- 
reitung, sondern auch bei der Zergliederung doch wohl unausweichlich. 
Als Todesart des Osiris kennen die Texte von der Pyramidenzeit an 
neben der Erschlagung durch Seth seine Ertrankung, in wechselnder 
Verbindung der beiden Versionen. So soli einmal die aus dem Wasser 
aufgefischte Leiche zerstiickelt und so sollen das andere Mai die zer- 
stiickelten Glieder des Osiris ins Wasser geworfen oder aus dem Wasser 
aufgefischt worden sein 12 ). Hieran schlossen sich Legenden an von 
der Behiitung oder Vernichtung der Osirisglieder durch bestimmte 
Fische oder Episoden von ihrem Verlust, ihrer Auffindung und 
Bestattung. Noch in spatester Zeit war die Auseinandersetzung um die 
Osirisglieder lebendig. Denn die Angaben iiber die Reliquienkultorte 
des Osiris weichen bei den griechisch-romischen Autoren stark von 
einander ab 13 ). 

Die Zerstiickelung des Osiris kann heute allerdings nicht mehr als 
Vorbild der Leichenzergliederung gelten, seit wir wissen, dass die 
Osirislegende erst relativ spat ausgebildet worden ist; spater jedenfalls. 


10) H. Junker, Giza II (Wien 1934), 53. 

11) H. Bonnet, Art. Leichenzerstiickelung, Reallexikon der agyptischen Reli- 
gionsgeschichte (1952), 421-3. 

12) Zerstiickelung der aufgefischten Osirisleiche durch Seth: Plutarch, de 
Iside c. 18. Zerstiickelte Glieder ins Wasser gestreut: H. Kees, Gotterglaube im 
alten Agypten (1939), hi. Auffischung der Glieder: ,Ich bin gekommen, dass 
ich ... dir deine Knochen zusammenfiige. Ich habe dir dein Schwimmendes zu- 
sammengerafft. Ich habe dir dein Zerstiickeltes zusammengefiigt. Ich bin dein 
Sohn Horus, der seinen Vater rettet’ (Pyr. 1684; vgl. Kees, a.a.O., 4093). 

13) Zu den 14, 16, 18 oder 42 Osirisgliedem bezw. ebensovielen Kultorten 
vgl. Th. Hopfner, Plutarch iiber Isis und Osiris I (Prag 1938), 97-8; Kees, 
a.a.O., 405. 
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als die friihesten solchen Grabfunde 14 ). Die Wirkung des Motivs der 
Osirisgeschichte auf andere Mythen und Legenden vollzieht sich in 
einer noch jiingeren Zeit; so die Anwendung auf das zerstiickelte 
Mondauge 15 ) oder auf Horus 16 ). Alt ist dagegen die Ubertragung 
auf Seth, dem nach dem Talionsprinzip als Strafe das Gleiche wider- 
fahren soil, was er Osiris angetan hat 17 ). Im NR und in der Spatzeit 
wird nach den von S. Schott publizierten Texten Zerstiickelung als 
Zauberhandlung an einer Sethfigur vollzogen. In Erinnerung an Osiris 
und Seth werden auch Fische kultisch zerschnitten 18 ). Die Zergliede- 
rung des Osiris zog also weite Kreise. Auf alle Falle erweist das eine 
starke Affinitat der Agypter zur Vorstellung der Korperzergliederung, 
von welcher die des Osiris nur ein besonders wirkungsvoller Fall 
gewesen ist 19 ). Wo sie zuerst ihren Platz hatte, zeigt etwa der von 
Osirisgedanken noch unberiihrte gottliche Stier des n. unteragyp- 
tischen Gaus, Hsbw, ,der Zerteilte’. Er fiihrt uns in die Jagerwelt, wo 
der Wildstier gerissen, oder auch zu den Rinderziichtern, wo das 
Opfertier geschlachtet wird 20 ). 

Wahrend es nun religiose Texte gibt, die dem Zerlegen des Opfer- 
stieres die Totung des Osiris hypostasieren 21 ), fehlen Spriiche voll- 

14) A. Scharff, Die Ausbreitung des Osiriskultes in der Friihzeit Agyptens 
und wahrend des alten Reiches, Sitzungsber. Miinchen 1947, nr. 4. 

15) Kees, a.a.O., 265. 

16) Plut. Is. c. 20; de anima procreat. 27; de libidine 6; Athenag. 1, 22, 5. 
Vgl. Hopfner, Plutarch 1, 39. 77. 

17) Pyr. 1543/9 — Kees, Lesebuch, Agypten, 37; S. Schott, Urk. VI 78k 
Vgl. Kees, Goiterglauben, 258; Totenglaube, 191 f f; Hopfner, Plutarch 1, 129. 
In Pyr. 692 wird Seth von Thot zerstiickelt, was vielleicht die doppelte Bedeut- 
ung von hsb als ,zerstiickeln’ und als ,zahlen' erklart. 

18) Kultische Zerstiickelung von Fischen zB. Rochemonteix-Chassinat, Le 
Temple d’Edfou 5, 134, 29ft. 

19) Auffallig ist in der agyptischen Sprache die Haufigkeit von Verben des 
Zerschneidens, Abhauens, Zerhackens, Zerlegens und Zerstiickelns. Vgl. etwa: 
hsq } Inin, bhn, s c , sft, stp, c d, fdq, hnn, hbi, sksk, hhl}b, tsts, dbdb usw. Die 
aktive Zerstiickelung wird mythologisch ausser an Seth vor allem an Apophis 
vollzogen (etwa Apophisbuch 29, 14), wahrend fiir totale Vernichtung sonst das 
Feuer bevorzugt wird. Noch fiir Plutarch ist mythologische Zerstiickelung 
(8iap.eXiap.6<;) aber fiir die agypt. Religion charakteristisch; vgl. de Iside c. 11. 

20) E. Otto, Beitrage zur Erklarung der Stierkulte in Agypten (1938), 7. Vgl. 
auch Kees, Got tergl, 12. 258. 404. Wenn beim ,Bundesvertrag’ Israels mit Jahwe 
zur kultischen Besiegelung Tiere zerteilt werden (Gen. 15, 10. 17; Jer. 34, 18), 
so wird durch die Zerschneidung hier nicht das Geschnittene, sondern der Tater 
gebunden. Vgl. J. Henninger, Biblica 34/1953, 344 - 53 ; O. Masson, Revue Hist. 
Relig. 137/1950, 2-55. 

21) Pyr. 543, 580. Vgl. Kees, Totengl., 191 ff. 
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standig, die unter Anspielung auf den Vorgang der Tierzerlegung 
etwa ein kultisches Zergliedern von Menschen begleitet haben konnten. 
Die Pyramidentexte behandeln das Thema des menschlichen Korpers 
und seiner Glieder allerdings haufig. Die einschlagigen Spriiche haben 
jedoch genau den gegenteiligen Zweck, den man von einer Zergliederung 
erwartet: aus einem Zustand der Stoning, dessen Ursache iibergangen 
wird, wollen sie die Bestandteile des Korpers ordnen und zusammen¬ 
fugen, um dem Toten Auferstehung und Weiterleben zu ermoglichen. 
Einem Teil dieser Spriiche ist die Osirislegende bekannt. Die Gotter 
zahlen wie bei Osiris die Glieder des Toten 22 ). Nephthys und Horus 
sind seine Heifer 23 ). Von Nut, der Mutter des Osiris, heisst es: ,sie 
gibt dir deinen Kopf wieder, sie vereinigt dir deine Knochen, sie bringt 
dir dein Herz zuriick in deinen Leib 24 ) ; sie hat dich zusammengefiigt 
in ihrem Namen Knochenkasten* 25 ). Osirisfreie Ausserungen sind in 
den Gliederspriichen seltener, aber doch auch vorhanden. ,Erhebe dich, 
NN., empfange dir deinen Kopf, sammle dir deine Knochen, raffe dir 
zusammen deine Glieder, schiittle die Erde von deinem Fleische. Nimm 
dir dein Brot, das nicht schimmelt, und dein Bier, das nicht schal 
wird' 26 ). Die Auffassung von einer zum Wiederaufleben notigen Zu- 
sammenfiigung hat sich also gelegentlich der Osirislegende bedient, ist 
aber auch ohne Erinnerung an sie ausgekommen oder kennt Osiris 
iiberhaupt noch nicht. 

Neben diesen Ausserungen, die auf die Zusammenfiigung der Glie¬ 
der hinzielen, gibt es auch solche uber die Zergliederung selbst. Diesen 
Vorgang erwahnen einige Totenbuchspriiche. In dem gleichen Streben 
nach korperlicher Unversehrtheit erklaren sie die Beeintrachtigung als 
etwas Schlechtes, dass, wenn es eintrat, iiberwunden werden muss. So 
heisst es in Totenbuch c. 43: ,Ich bin einer, dem sein Kopf (wieder)- 
gegeben wird, nachdem er abgeschnitten war. Mein Kopf wird nicht 
von mir fortgenommen werden. Ich bin zusammengekniipft und neu- 

22) Pyr. 179 c; 1297 b/c. 

23) Pyr. 616a. 

24) Pyr. 828a. 

25) Pyr. 616c. Das Wort fiir ,Sarg’ qrs hangt etymologisch mit qs ,Knochen’ 
zusammen, mit dessen Wortzeichen es auch geschrieben wird. Vgl. Sethe, Ein- 
balsamierung, 3. Andere hinzuzuziehende Stellen sind: Pyr. 639a; 840b; 1514b. 

26) Pyr. 654; vgl. ferner 8s8a/b; 9b. — Pyr. 286c: ,Er hat seinen Kopf 
(selbst) auf seinen Hals gekniipft, indem sein Hals (nun richtig) an seinem 
Rumpfe sitzt in seinem Namen ,Kopfankniipfer’, indem er (auch) den Kopf des 
Apisrindes anknupfte am Tage, da man das Rind mit dem Lasso fing’. 



86 


A. Hermann 


gemacht. Ich bin jung, ich bin Osiris’. In dem von T. G. Allen ver- 
offentlichten Papyrus Ryersen wird ein Wesen als der Urheber der 
Zerstuckelung angeredet 27 ) : ,0 du, der du die Seelen fortholst, o du, 
der du die Schatten zerschneidest, bringe den Ba des NN zu ihm 
zuriick. Lasse seinen Ba in seinem Leib und in seinem Herzen sein\ 
Den Verlust der Seele durch Zerstuckelung bewirkt hiernach eines der 
Unterweltswesen, wie wir sie in den Konigsgrabem des NR den Toten 
mit Messern bedrohen sehen 28 ). In dem demotischen Papyrus Louvre 
3452, dem sog. ,Livre des Transformations’, zeigt eine Vignette den 
Menschen in seine sieben Glieder zerlegt 29 ) : eine bildliche Wieder- 
gabe des Korperzustandes, bevor die Glieder vergottlicht als diejenigen 
verschiedener Tiere erscheinen. Nach diesen Zeugnissen rechnete der 
Agypter also unzweifelhaft mit der Moglichkeit einer Zerstuckelung 
im Tode. Wenn er davon redete, bewertete er sie aber negativ und 
sucbte sie durch Zusammenfiigungsspruche und -riten oder durch 
Massnahmen wie die Gliederbandagierung zu iiberwinden. Der aktiven 
Prozedur der Zerstuckelung sprach er im Ritualspruch keinen religio- 
sen Eigenwert zu, wenngleich diese die Gegenhandlung, deren Ender- 
gebnis die Mumifizierung ist, eigentlich erst ermoglicht hat. 

Dass die Leichenzergliederung religios trotzdem bedeutungsvoll sein 
konnte, nicht nur als extreme Vorbereitung der Zusammenfiigung, 
sondern auch ohne den Ausblick auf diese, zeigen religionsgeschicht- 
liche Parallelen von ausserhalb des Nillandes. Sie geben erst den Hin- 
tergrund ab, auf dem die agyptische Erscheinung gesehen werden 
muss, um recht verstandlich zu werden. Denn im Alten Orient, im 
altklassischen Raum und liber das Mittelmeer-Gebiet hinaus auf der 
ganzen Erde gibt es Falle erwiesener Menschenzergliederung, denen 
auch literarische Ausserungen zur Seite stehen. Das Auftreten bei 
verschiedenen Volkern und zu verschiedenen Zeiten legt dabei nahe, 
in der Phanomenologie der urtiimlichen Totenversorgungsarten neben 
Wasserversenkung, Erdbestattung und Verbrennung noch eine weitere 


27) T. G. Allen, Additions to the Egyptian Book of the Dead, JNES 11/1952, 
177-86; hierfiir i8of. 

28) Demgegeniiber ist der Bildnergott Ptah von Memphis derjenige, der die 
Halse ankniipft und die Kopfe befestigt, was — wonicht eine zuvorige Abgliede- 
rung — eine getrennte Herstellung der Teile bei einer Menschenfigur zur Voraus- 
setzung hat. Vgl. W. Wolf, Der Berliner Ptahhymnus P 3048, 12, 1, ZAS 
64/1929, 41. 

29) G. Legrain, Le Livre des Transformations (Paris 1890), Taf. 9/10. 
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zu stellen: eben die Zergliederung, die entweder die Vernichtung der 
ausgesetzten Korperteile durch Tiere zur Folge hatte, oder, bei Ber- 
gung der Glieder in der Erde, eine Sonderform der Bestattung her- 
vorrief 30 ). 

In Grabern zu Mari am mittleren Euphrat aus der Zeit Sargons von 
Akkad (um 2350 v. C.) wurden Korper gefunden, die vor der Be¬ 
stattung zergliedert (dismembered) waren 31 ). In Ras Schamra stiess 
man auf ein Grab des 18./16. Jh., bei dem der Rumpf des Toten in 
einem Tonbottich steckte und Schadel- und Beinknochen im Boden 
daneben beigezetzt waren 32 ). Man denkt hier spontan an die ugari- 
tische Mythe von Baal-Ala’eyan, der zusammen mit seiner Schwester 
Anat den Unterweltsgott Mot totet. Anat zerschneidet Mot und sat 
die auf dem Feuer zubereiteten Fleischteile des Rumpfes im Acker 
aus, woraus neues Korn aufspriesst 33 ). Dem Fund von Ugarit mochte 
man als weitere Zergliederungen die von K. Bittel in Boghazkoi auf- 
gedeckten Schadelbestattungen aus dem 18./16. Jh. anschliessen 34 ), 
welche in Jericho neolithische Vorganger in Palastina haben 35 ). Spat- 
palaolithisch sind schon die europaischen Schadelbestattungen in Spa- 


30) Der sog. mehrstufigen Bestattung, welche eine Erstbestattung mit Teil- 
vernichtung des Leichnams und eine Zweitbestattung von dessen Resten umfasst, 
steht die sog. Teilbestattung, bei der Korperteile getrennt von einander beerdigt 
oder auch nur einzelne Glieder beigesetzt werden, gedanklich durchaus nicht so 
feme, wie es in der archaologischen Literatur manchmal den Anschein hat. In 
den Motiven der Bestattungsarten gibt es Ubergange trotz zugrundeliegender all- 
gemeiner Grundrichtungen. Das im folgenden betonte Motiv altruistischer Hilfe 
der Nachlebenden fur die Toten gilt zwar nicht iiberall; doch ist es nach Aussage 
der agyptischen Totenliteratur auf jeden Fall starker als etwa eine Furcht vor 
den Toten: der agyptische Totenkult erfolgt eindeutig um der Toten willen, 
nicht so sehr aus Riicksichten auf die Weiterlebenden. 

31) G. E. Mendenhall, Mari, in The Biblical Archeologist 11 nr. 1 (1948), 5. 

32) ILN 1930, 971 Abb. 19; H. Bossert, Altsyrien (1951), nr. 354 Taf. 105. 

33) O. Eissfeldt, Mythos imd Sage in den Ras Schamra-Texten: Der Orient 
in deutscher Forschung (1944), 121. Ahnliches wie Anat tut mit den von ihr 
Zerstiickelten Medea. Man wird hier erinnert an den indischen Brauch, die 
Glieder zerstiickelter Opfersklaven zur Erzielung von Fruchtbarkeit auf die 
Felder zu streuen; vgl. W. Mannhardt, Wald-und Feldkulte 1 (1875), 362k 

34) H. Brunner, FuF 28, 11 (1954), 3313 mit Hinweis auf einen Tiibinger 
Vortrag von K. Bittel. 

35) K. M. Kenyon, Excavations at Jericho 1953, The Palestine Ex¬ 
ploration Journal Quarterly 85/1953, 86ff Taf. 36f; vgl. Archiv fur Orient- 
forschung 16/1953, 384* Abb. 11. Zu verschiedenen Anwendungen des Zer- 
stiickelungsmotivs in der altorientalischen Literatur vgl. A. Jeremias, Das AT 
im Lichte des Alien Orients 4 (1930), Reg. s.v. Zerstiickelung. 
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nien und Frankreich 36 ). Der beriihmteste Fall aus Deutschland ist die 
Ofnethohle in Nordbayern 37 ). Als ,Pars pro toto’ widmete man bei 
diesen Zergliederungen dem Kopf besondere Aufmerksamkeit 38 ), 
wahrend die ubrigen Korperteile den Tieren ausgesetzt, verbrannt oder 
sonstwie besorgt wurden. In Persien, Indien und Tibet wurde Leichen- 
zerschneidung als Vorstufe der Aussetzung und der Vernichtung durch 
Hunde- und Vogelfrass in Verbindung mit gelegentlicher Schadel- 
bestattung bis in die Neuzeit hinein angetroffen 39 ). Das Auftreten der 
Zergliederung in Tibet, dem Riickzugsgebiet altester Menschheits- 
brauche, ist darum besonders wichtig, weil dort die verschiedenen mog- 
lichen Versorgungsarten der Toten nebeneinander zu finden sind. Zer- 
stiickelung und Wasserbestattung kommen etwa gleichwertig den Bett- 
lern und den Verbrechern zu, wahrend Verbrennung den niederen 
Lamas widerfahrt. Hohere Lamas werden in Monumenten beigesetzt. 
Der Dalai Lama, das hochste irdische Wesen, wird als einziger mumi- 
fiziert 39a ). Aus seinem Totenschrein in Lhasa wachst nach einem 
Augenzeugenbericht Ernst Schafers (1938) ein Schwammgewachs, das 
als Beweis seines Weiterlebens gilt: eine merkwiirdige Parallele zum 
Baum am Osirisgrabe! 

Die an vielen Stellen der Erde in alter Zeit auftretenden Zergliede¬ 
rungen und zergliedernden Bestattungen oder die Bestattungen von 
Korperteilen, zu denen zahlreiche ethnologische Belege auch aus jiinge- 
ren Epochen treten 40 ), werden von Ausserungen der Volksliteratur 


36) G. Wilke, Art. Teilbestattungen in Ebert, Reallexikon der Vorgeschichte 
13 (1929), 245-7; R. Thurnwald, G. Wilke, Art. Totenkultus, ebd. 13, 363-412. 

37) E. Frickhinger, Die Vor- und Friihgeschichte des Rieses in Rieser Heimat- 
bucti 2 (1923), 9off. 

38) Fiir den Pars pro toto-Gedanken findet sich in romischer Zeit ein ein- 
drucksvoller Beleg. Das ,Os resectum’, dh. der bei Einfiihrung des Leichen- 
brandes allein noch bestattete abgeschnittene Finger, stellt fiir die Anhanger 
der alten Beerdigung den ganzen Toten dar; vgl. F. Cumont, Lux perpetua 
(Bruxelles 1949), 23, 107 und bes. 388. Die iiberragende Bedeutung des Kopfes 
ermoglicht, dass auch dieser den ganzen Korper vertrat. 

39) J. J. Modi, The Tibetan Mode of the disposal of the Dead (Bombay 1922), 
12-21; 26ff. 

39a) Die kastenmassige Festlegung der Totenversorgungsart beruht hier an- 
scheinend auf soziologisch-historischer Ablagerung. 

40) Scherke, Vber das Verhalten der Primitiven zum Tode, Padagog. Magazin 
938/1923, 29ft; Howitt, On some Australian Beliefs: Journ. Anthrop. Inst. 13/ 
1884, 453. Allgemein siehe das Material bei G. Wilke, Art. Teilbestattung, Ebert 
RL 13, 245/7. 
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vieler Lander begleitet. Die Osirislegende ist uns bereits bekannt. Sie 
wirkte ihrerseits auf die Verbreitung der Bestattungsbrauche nach Art 
der Mumifizierung. Wenn Schadelbestattungen, welche der Zergliede- 
rung manchmal zur Seite stehen, in Agypten fehlen, so wird diese 
Moglichkeit im Nilland reprasentiert durch die Sonderbestattung der 
Kopfreliquie des Osiris 41 ). Von der Zergliederung in Ras Schamra 
und der ugaritischen Mythe der Zerstiickelung und dem Wiederauf- 
leben des Gottes Mot war oben schon die Rede. 

In Hellas schliessen eine Anzahl literarische Zeugnisse an den Diony- 
soskult an. Wie Wilhelm Nestle gezeigt hat, erleiden eine Reihe von 
Gottesverachtern das Schicksal der Zerreissung als Strafe 42 ). Lykur- 
gos, Pentheus, Orpheus und Hippolyt wurden damit bestraft fur ihre 
Gegnerschaft gegen Dionysos. Diese Todesart ist aber nicht typisch 
fur Gottes verach ter oder Straffallige schlechthin. Erst bei den Diony- 
sosgegenern wurde sie zur Strafform, weil diesen Tod Dionysos - 
Zagreus erlitten hatte, ahnlich wie Zerstiickelung die Strafart des Osi- 
rismorders Seth geworden war. Die Zerreissung des Dionysos selbst 
ist natiirlich keine Bestrafung. Wie Walter F. Otto gezeigt hat, ist 
sie der Hohepunkt der dem Gotte eigenen Ekstasis und die eigentliche 
Erfiillung seines Wesens 43 ). Von den Gliedern des Dionysos gab 
Zeus das Herz seiner irdischen Gemahlin Semele, die es verschluckte 44 ). 
Von ihr ward der gestorbene Gott als junger Dionysos wiedergeboren. 
Auch nach griechischer Auffassung kann Zerreissung also Vorstufe 

41) Das Kopfreliquiar des Osiris ist in Abydos und anderwarts ofters dar- 
gestellt worden. Vgl. H. Schafer-W. Andrae, Die Kunst des alten Orients 
(1925), 371 (Abydos); H. Bonnet, Bilderatlas zur agypt. Religionsgeschichte 
(1924), nr. 147 (Philae). Den kopflosen Osiris, auch als Mumie, zeigen die 
Akephalosbilder; vgl. K. Preisendanz, Akephalos, der kopflose Gott, Morgenland 
8/1926; ders. Art. Akephalos, Reallex. fur Ant. u. Christent. 1/1950, 21 iff. 
Christl. Heilige mit dem abgeschlagenen Kopf in den Handen setzen den Typus 
fort. Nach Joh. Chrysostomus in Juventin. et Maximin. 3 (Migne, Patrol. Graec. 
50, 576 D) sind die kephalophoren Martyrer die starksten Fiirsprecher bei Gott, 
womit vielleicht zusammenhangt, dass in Sizilien bis in die Neuzeit Gekopfte 
als heilig galten (G. v. d. Leeuw, Phanomenologie der Religion (1933), 2211). 
Zu mittelalter! Heiligen dieser Art vgl. H. M. Plantin, Les Passions de S. 
Lucien et leurs derive es, Diss. Namur (Louvain-Paris 1954); vgl. Latomus 
13/1954, 236ff. 

42) W. Nestle, Legenden vom Tod der Gottesverachter, ARW 33/1936, 250ft. 
Antike Hauptquelle hierfiir ist Norm. Dionys. 10, 294ft; 27, 341; 44, 213. 

43) W. F. Otto, Dionysos 1 (1933), 62ft; 177ft. 

44) A. B. Cook, Zeus 2 (1925), 210; 1, (1914) 676. Vgl. E. R. Dodds, The 
Greeks and the Irrational (Berkeley 1951), 155. 
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des Neulebens sein 45 ). Als einem dionysischen Menschen wurde wohl 
allein darum auch Euripides, dem Dichter der Bakchen, Zerreissung 
angedichtet 46 ). 

Dass die Zerreissung geradezu eine Form der Apotheose war, 
verdeutlichen noch Berichte aus der Romerzeit. Die Erzahlung von der 
Himmelfahrt des Romulus bei einem Gewitter wurde mit einer ratio- 
nalistischen Version von seinem Ende verbunden. Denn von ihm heisst 
es weiter, er sei im Senat von den Senatoren zerstiickelt worden, wobei 
jeder unter dem Mantel ein Stuck des Leichnams fortgeschafft habe 47 ). 
Diese Zergliederung lief auf eine praktische Korpervernichtung hinaus. 
An das Vorbild der Romuluslegende schloss spater eine von Sueton 
und Cassius Dio wiedergegebene Caesarlegende an, bei welcher aber 
starker die Vorstellung durchscheint, dass Zerstiickelung einem ver- 
gottlichten Menschen zukomme 48 ). In diesem Sinne war zweifellos 
auch die auf Alexander d.Gr. iibertragene Zerstiickelungslegende ge- 
meint. — Im Kreis der Medeasagen ist das Zerstuckelungsmotiv 
einmal ein blosses literarisches Ritardando: die fliehende Zauberin 
wirft die Glieders ihres Bruders Absyrtos ins Meer, um ihre Verfolger 
mit dem Auffischen aufzuhalten. Wenn Medea aber Pelias, Aison und 
Jason zerstiickt und sie, ahnlich wie Anat bei Mot, kocht, tut sie es, um 
die so Behandelten zu verjiingen 49 ). — Nach den hier angefiihrten, 


45) Kultische Zerreissung von Tieren und Menschen als ein Dienst an der 
numinosen Macht ist in Hellas mehrfach belegt. In Bootien geschah es zB. 
am Agrionienfest. In Kreta zerrissen die Frauen einen lebendigen Stier an Fest- 
tagen mit den Zahnen, wahrend in Chios und Tenedos in Stiicke gerissene 
Menschen als Opfer dargebracht wurden. Vgl. L. Weniger, ARW 10/1907, 66-8. 

46) W. Nestle, Die Legende vom Tode des Euripides, Philologus 57/1898, 134- 
49. Die durchaus unhistorische Legende ist auf Euripides allerdings wohl weniger 
als einen Weiberfeind, vielmehr einen dionysischen Dichter iibertragen worden. 
Nach der einen Version zerrissen ihn dementsprechend nicht menadische Weiber, 
sondern Hunde, die ja ofters der Apotheose dienten. 

47) Rosenberg, Art. Romulus PW 1 A 1, 1097L 

48) Suet. Aug. 7, 95; Cass. Dio 56, 46,2. Gegeniiber diestr Legendenbildung 
diirfte Caesars Verbrennung durch das Volk die auch Plut. Caes. 9, 69 wiedergibt, 
die historisch richtige TJberlieferung sein. 

49) Diod. 4, 51; Apollod. 3, 4, 3; Paus. 1, 42, 6; 1, 44, 7; vgl. Weniger, a.a.O., 
67; G. Thompson, Aeschylus and Athens (Lond. 1946), 113.- Bei den 49 Danaiden, 
die die Kopfe der von ihnen getoteten agyptischen Gatten in den lernaischen 
See werfen und die Korper an den Toten von Argos bestatten (Apollod. 2, 1, 
4f; Pind. Nem. 10, 6f; Aischyl. Hiket.) gehen der Wunsch nach Vernichtung 
und Strafabsicht offenbar zusammen. In die alteren Rache-Regungen ist hier 
aber ein humanitarer Zug eingeflossen. — Eindeutig Strafe ist Zerstiickelung bei 
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zweifellos noch vermehrbaren Beispielen der antiken Volksliteratur 
schwankt die Bedeutung des Zerstuckelungsmotivs also zwischen der 
einer praktischen Leichenbeseitigung, einer Strafform und einer Toten- 
hilfe. 

Eine griechische Bestattungsmassnahme aus altester Zeit durfte in 
diesen Zusammenhang gehoren: der sog. Maschalismos. Bei dieser 
umstrittenen Prozedur von Leichenzergliederung war man sich zumin- 
dest darin einig, dass sie dem humanen Denken der Griechen vollig 
zuwiderliefe 50 ). Fraglich blieb aber, ob die Aufreihung der abgetrenn- 
ten Glieder um die Achseln einer Leiche (die maschalai) einem Morder 
oder einem Ermordeten zukam. Im einen Fall waren Zergliederung und 
Zusammenfugung eine posthume Strafe, im anderen, und dies scheint 
uns wahrscheinlicher, lage eine Siihnung vor. Gewiss war der den 
Griechen der klassischen Zeit selbst dunkle Brauch von Etaus einmal 
eine Jenseitshilfe 51 ). 

Einige Ausserungen neuzeitlicher Dichter, die iiberraschend in der 
gleichen Richtung laufen wie die hier in einen Zusammenhang ge- 
brachten antiken Nachrichten, mogen ihnen folgen. Thomas Mann, ein 
des Mystizismus unverdachtiger, fur Menschheitsfragen gleichwohl 
zustandiger Zeuge, lasst seinen Roman ,Der junge Joseph’ die Idee 
des Zerrissenen durchziehen. Joseph, der nach Jakobs Befiirchtungen 
von Tieren Zerrissene oder von Menschen Zerstiickelte zeigt, wie 


2 Reg. io, 2off; Daniel 2, 5. Kaiser Caligula gebraucht sie als Folterungsart 
(Suet. Calig., 27O. 

50) Vgl. E. Rohde, Psyche i 9 / 10 (1925), 321/6 der von ,primitiver Vor- 
stellung griechischen Pobels’ spricht. Allgemein ferner M. P. Nilsson, Geschichte 
der griech. Religion I 2 (1955), 92, 99. — Nach W. Kroll tragt der Morder die 
Gliederkette (Art. Maschalismos'. PW 14, 2, 2060 ff); Boehm nimmt das dagegen 
fur den Gemordeten an (ebd., 2061 f). O. Waser erklart das Ausreissen von 
Gliedern des besiegten Feindes als ein Mittel, seine Rache am Morder zu ver- 
hindern (Art. Giganten, PW Suppl. 3, 7240. Den Vorgang zeigen vornehmlich 
etruskische Vasenbilder; vgl. F. Vian, Une Gigantomachie etrusque aux Musees 
de Marseille, Revue des Etudes Anciennes 51 (Bordeaux 1949) 26-30 und Taf. 3. 
Der Maschalismos wird selbst noch im byzantinischen MA erwahnt; vgl. H. 
Hepding, ARW 9/1908, 146. 

51) Korrektur-Nachtrag. Prof. Pettazzoni weist mich freundlicherweise hin 
auf den soeben erschienenen Aufsatz von A. Gotsmich, Der Maschalismos u. seine 
Wiedergabe in der griech. Kunst, in: Bamberger Abhandl. u. Forschungen 3 {— 
Festgabe fur B. Kraft), 1955 , 349-66. Die material- und ideenreiche Arbeit, auf 
die hier leider nicht eingegangen werden kann, erklart den M., welcher auf einer 
Ringkampfsitte beruhe, wiederum als Versuch des Morders, die Rache des Ge¬ 
mordeten zu verhindern. 
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Thomas Mann sagt, den ,Charakter des Seins als Wiederholung und 
Riickkehr des Urgepragten’ 52 ). In freier Verwendung antiker Zeug- 
nisse lasst der amerikanische Dichter Thornton Wilder in seiner bio- 
graphischen Caesardichtung ,Die Iden des Marz J (1948) Julius Caesar 
nach zeitgenossischer Volksmeinung nicht verbrannt, sondern zer- 
stiickelt worden sein. Seine Korperteile waren von einer Mysterien- 
gemeinde in verschiedenen Stadtteilen Roms begraben worden. Denn 
eine Prophezeiung habe besagt, hiervon hange Roms Zukunft und 
Grosse ab 53 ). Diese nicht von der Absicht physischer Beseitigung 
ausgehende Zerstuckelung ist deutlich hingestellt als Massnahme zur 
Erzeugung neuen Lebens. Ein Fall personlichen Neuerlebens des ,Ur- 
gepragten* ist anscheinend auch das von Rudolf Kassner geschilderte 
,Kindheitserlebnis\ Der Knabe empfand einen zerschnittenen Baum als 
Zerstuckelung eines mythischen Gottes, die zugleich Geburt war, und 
in der Unteilbarkeit des Ganzen war ihm das eigene Ich nicht von 
Natur und Welt zu trennen 54 ). 

Den Aussagen der Dichter und Schriftsteller fiigen sich zum gleichen 
Thema zwanglos Feststellungen der modernen psychologischen Wissen- 
schaften an. C. G. Jung, auf dessen sonstige Lehren wir uns hier nicht 
weiter festzulegen brauchen, bezeichnet einmal die Schizophrenic als 

52) Th. Mann, Der junge Joseph (1934) : Im Adonisgartchen liegt Adonis, 
vom Eber aufgerissen (75). Die Ketonet, der bunte Rock Josephs, wird mit 
Zahnen und Nageln wie von Wolfen zerrissen aufgefunden (207). Das zer- 
rissene Brautkleid zeigt die Nachbarschaft von Hochzeit und Tod (240). Jakob 
klagt uber Joseph: ,Ein boses Tier hat ihn gefressen, ein reissend Tier hat Joseph 
zerrissen’. Dann zerreisst er selbst seine Kleider (300). Jakob sagt zu Eliezer: 
,Mir ist Joseph, Dumuzi, zerrissen’ (308). Es ist fur Jakob eine ,Versuchung’, 
Joseph ,nach mythologischem Muster’ ins Leben zuriickzufiihren. Das soil heissen: 
die mythisch-kultische Zusammenfiigung nach der Zerreissung, wie die Patriar¬ 
ch en sie von den orientalischen Nachbarvolkern her kennen, liefe der biblischen 
Offenbarungswahrheit zuwider. Denn Zweimal-Erschaffen, Neuzeugen, ist gegen 
die Schopfung (323). Darum sagt Jakob: ,Widerspruche zerreissen mich’ (325). 
Erneut wird behauptet: ,Das Untier hat ihn (Joseph) zerrissen’ (331). Zu ihrer 
Verteidigung bringen Josephs Bruder vor, dass nach dem Gesetz wegen des 
Vorganges kein Schwur notig sei, wenn vom Zerrissenen etwas vorgewiesen 
werden kann (334). Jakob hat die ,mythologische Versuchung’, Joseph aus 14 
Stricken (wie Osiris) ganzmachen zu wollen, endgultig uberwunden (336). 

53) Thornton Wilder, Die Iden des M'drz (1948), nr. 46/100. Der Dichter 
bezieht sich auf eine angebliche Stelle in den Pliniusbriefen, die ich aber nicht 
nachweisen kann. 

54) Rudolf Kassner, Buck der Erinnerung 2 (1954) 39/55, bes. 49b Zum Zer- 
reissungsmotiv bei R. M. Rilke ( Sonette an Orpheus I, 26) vgl. H. E. Holt- 
husen, Rilkes Sonette an Orpheus (1938), no. 
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gefahrliche Umkehrung der Absichten des bewussten Zustandes. Die 
Aufgabe der ,Ichhaftigkeit’ in ihr sei jedoch der Durchgang zu etwas 
Anderem, was er ,Individuation’ nennt. Als Analogie zur sog. ,Geistes- 
spaltung’ erwahnt Jung die Vorstellung gewisser Kranker, ihr Korper 
sei in Stiicke zerhackt. Ihr folge jedoch das Bewusstsein, dass er sich 
daraus wieder erhole 55 ). Aus klinischer Praxis heraus bestatigen 
Psychiater diesen Befund. Ausser bei Schizophrenen kommt er auch 
bei Schwachsinnigen und Depressiven vor. Der Gesunde erfahrt 
Ahnliches als Einschlaferlebnis oder als Traum wahrend des Schlafens, 
wie einen solchen Zerstiickelungstraum mit der getraumten nachfol- 
genden Zusammensetzung schon Aelian als Beispiel eines antiken 
Traumheilungswunders iiberliefert hat 56 ). Besonders wichtig scheint 
mir bei alien diesen Angaben, dass in der Psychopathologie die Arzte 
den Umschlag von der Vorstellung der Zerteilung zu der des Wieder- 
Ganzwerdens als erhohte Seligkeitsempfindung in der Art kosmischer 
Gefiihle registriert haben 57 ). Der Einzelmensch erlebt in dieser Lage 
offenbar etwas Ahnliches wie das, was Mythos und Ritus solcher Art 
generell fur ihr Objekt erhofften. Bei den Agyptern war die Absicht 
des ichbewussten Zustandes ohne alien Zweifel die Korpererhaltung 
im Tode. Die anormale, bezeichnenderweise nur sporadisch vorgenom- 
mene Totenzergliederung konnte zu diesem Ziele hin aber ein Umweg 
sein mit nicht minderem, ja vielleicht vertieftem Effekte fur das reli¬ 
giose Bewusstsein. 

Die Annahme, Korperzergliederung schon als solche, sei es nun von 
Lebenden oder von Toten, konne durch eine gefahrliche Lebensniede- 
rung hindurch zu einem erhohten Dasein fiihren, wird nicht nur aus 
archaologischen, mythologischen, volkerkundlichen, literarhistorischen 
und klinischen Analogien der naheren und weiteren Umgebung Agyp- 
tens nahegelegt. Sie ist im Nilland selbst ausgesprochen worden. Dies 
geschah in der spaten hermetischen Literatur, welche manches Alte be- 
wahrte oder friiher nicht Ausgesprochenes erstmals in Worte fasste 58 ). 


55 ) W. Y. Evans-Wentz, Das Tibetanische Totenbuch, mit Kommentar von 
C. G. Jung (Zurich 1936), 2pff. 

56) Aelian, nat. anim. 9, 33 ; vgl. O. Weinreich, Antike Heilungswunder, Re- 
ligionsgesch. Versuche und Vorarbeiten 8, 1 (1909), 81 ff. 

57) Die psychiatrischen Angaben beruhen auf mundlichen Mitteilungen des 
verstorbenen Psychiaters Professor Carl Schneider, des ehemaligen langjahrigen 
Leiters der Neurologischen Abteilung der Anstalten zu Bethel. 

58) PsApul. Asclep. c. 13; vgl. R. Reitzenstein, Pohnandres (1907), 340, 17. 
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Wie dies schon Richard Reitzenstein bemerkt hat, erwahnt die unter 
dem Namen des Apuleius laufende Schrift jAsklepios* eine Zer- 
stiickelung und Zusammensetzung 59 ). Der Mysterienpriester Jon be- 
richtet nach Zosimus naheres von einer Vision, in der er ein ^neuma' 
wurde 60 ). ,Es kam ein Mann von Osten und iiberwaltigte mich, indem 
er mich mit einem Schwerte zerteilte und nach der Korperstruktur 
zerstiickte. Und nachdem er mit seinem Schwert meinen Kopf abge- 
trennt hatte, loste er die Knochen vom Fleisch und verband er wieder- 
um die Knochen mit dem Fleisch. Dann ziindete er es am Feuer in 
seiner Hand an, bis ich mir bewusst wurde, dass ich korperlich um- 
geformt ([xsTacycofxaToiptsvoc;) ein Pneuma geworden war’. Fast die 
gleiche Vision berichtet der Grakoagypter Zosimus aus Panopolis- 
Achmim von sich selbst. Das Leben auf neuer Stufe in der Zusammen- 
fiigung verlangt hier also expressis verbis die vorausgehende Zer- 
gliederung. 

Wenn wir aus dem hier Vorgetragenen die Schlussfolgerung 
ziehen, so kann wohl kaum ein Zweifel sein, wie die Prozedur der 
Leichenzerteilung und Skelettierung in den fruhzeitlichen Grabern 
Agyptens zu beurteilen ist: als die Spur einer sonst nicht ausge- 
sprochenen Seligkeitshilfe, welche ihre ausserliche Erfiillung und histo- 
riche Uberschichtung durch die sachlich und zeitlich anschliessende 
Mumifizierung gefunden hat. So ist die Mumie von Haus aus nicht das 
Ergebnis einer rein rationalen, bloss mechanischen Verewigungstechnik, 
als das sie zB. im Einbalsamierungsritual erscheinen mag 61 ). Vielmehr 

59) Reitzenstein a.a.O., 368. Zu diesem TJoaca zb axrivoc, und der SiapiXujic; 
too ctxy)vou<; vgl. auch R. Reitzenstein, ARW 7/1904, 408-11, wo die Auswertung 
des agyptologischen Materials allerdings verbesserungsbedurftig ist. 

60) Reitzenstein, Point. a.a.O. Fur die Zosimusstelle ist jetzt auch heranzu- 
ziehen : G. St. Taylor, The Origins of the Greek Alchemy, Ambix 1/1937, 88-92. 
Ein diesen Visionsberichten verwandter Vorgang sind die bis heute begegnenden 
Bravourstiicke indischer Fakire; vgl. A. Jacoby, Zu den Zerstiickelungs- und 
Wiederbelebungswundern der indischen Fakire, ARW 17/1914, 269-86. Zum 
indischen ,rope-trick’ auch O. Fischer, Illustrated Magic (New York 1943) 
188, Abb. 207. — In der mittelalterlichen Legende wird Wiederbelebung 
von Zerstiickten ofters erzahlt. So beraubte, mordete und zerstiickelte nach 
einer syr. Legende ein Einsiedler einen reichen Soldaten und St. Georg 
setzte ihn zusammen und belebte ihn wieder (H. Gunter, Psychologie der 
Legende (1949), 300). Nach einer russ. Legende zerschnitt Jesus selbst ein 
Madchen und fiigte die Teile wieder zusammen, was ihm dann ein Pope vergeblich 
nachzutun versuchte (O. Weinreich, Antike Heilungswunder, 82 mit Parallelen). 

61) S. Sauneron, Le Rituel de VEmbaument (Le Caire 1952), vgl. B. van de. 
Walle, Chron. d’Egypte 28 nr. 56 (1953), 3off. 
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ging der Tote vorher in einer widersinnig bis zum Wunsch danach ge- 
steigerten Befiirchtung vor dem Verfall hindurch durch die Tiefen 
der Auflosung zu einem hoheren Sein. Daher sprechen die Spriiche, 
welche vom Gliederzerfall ausgehen und auf Zusammenkniipfung ab- 
zielen, anschliessend ofters vom Reinwerden des Toten 62 ) oder von 
den Tiirfliigeln des Himmels, die ihm nach der Auferstehung geoffnet 
sind 63 ). 

Wenn die klassische Mumifizierung der Agypter dann bei der 
Ausweidung auf den Umweg der Zerstiickelung verzichtet, so hat das 
Korrelat ,Zergliedern und Zusammenfugen' in der agyptischen Kultur 
doch bleibende Bedeutung behalten. In Verbindung mit den Glieder- 
versen der Pyramidentexte entstand ein literarischer Typ, womit sich 
nach H. Ranke und W. R. Dawson zuletzt O. Firchow beschaftigt 
hat 64 ). In diesen Spriichen werden die Korperteile des Toten als die 
je eines anderen Gottes vorgefiihrt, so dass seine Erscheinung aus 
verschiedenen, teils tierischen Teilen ersteht. Wie ich inzwischen in 
meinen ,Beitragen zur Erklarung der Agyptischen Liebesdichtung’ dar- 
zulegen suchte, schliesst in der Liebeslyrik hieran der literarische 
Typus des Wasf an, die alien Orientalisten bekannte lyrische Beschrei- 
bung des Korpers der Geliebten 65 ). Analog zur Dichtung wurde in der 
Kunst beobachtet, dass der Agypter den menschlichen Korper nicht wie 
der Grieche als ein organisches Ganzes sieht, sondern ihn aufbaut aus 
der Addition seiner Teile, welche im Bilde wie Hieroglyphen einzeln 
abzulesen sind 66 ). Nicht nur im Entwurf, sondern sogar in der Aus- 
fiihrung zusammengestuckt wurden Statuen etwa in Amarna 67 ). Fur 
Fayence-Figuren und fur Bronzen ermoglichte in der Spatzeit die 

62) Pyr. 2043c. 

63) Pyr. 572/4. 

64) O. Firchow, Die Mischgestalt des Toten, Mitteil. Inst. Orientforschung 
1, 3 , 1953 , 313 - 25 . 

65) A. Hermann, Beitrdge zur Erklarung der agyptischen Liehesdichtung in: 
Agyptologische Studien, herausgegeb. von O. Firchow (1955), I27ff. Der mensch- 
liche Korper und seine Glieder wurden auch zur Veranschaulichung des kosmo- 
logischen Weltbildes herangezogen. Danach sind seit alters Oberagypten, der 
,Kopf (hi.t) und Unteragypten die ,Hinterteile’ (phwj), zunachst wohl des 
Lowen, Menschlichen Korperteilen werden Erdteile in der PsHippokratischen 
Schrift ,Von der Siebenzahl’ gleichgesetzt; vgl. W. Roscher, Vber Alter, Ur- 
sprung und Bedeutung der hippokratischen Schrift von der Siebenzahl f Abh. 
Leipzig 28, 5 (1911), 9 ff- 

66) Vgl. die verschiedenen einschlagigen Arbeiten von Heinrich Schafer. 

67) H. Schafer, Amarna in Religion und Kunst (1931), Taf. 48. 
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Zusammenfugung aus Teilen bezw. nach Teilmodellen eine Serien- 
fabrikation, bei welcher die Riimpfe, Kopfe, Glieder und Embleme je 
nach Bedarf anders zusammengestellt werden konnten 68 ), eine Technik, 
deren geistige Grundlage das ,Zergliedern und Zusammenfugen’ ge- 
blieben ist. Bezeichnend fur die agyptische Vorliebe fur ein solches 
Denken ist auch die Fabel vom Kopf und dem Leibe, welche in dem 
bekannten Fragment der 22. Dynastie noch nicht wie spater bei den 
Griechen und Romern auf das Staatswesen bezogen ist 69 ). Die grosse 
Bedeutung des Motivs, dem in Gestalt der Fabel des Menenius Agrippa 
W. Nestle eine eigene Monographic gewidmet hat 70 ), spricht dann 
auch aus seiner Verwendung etwa durch Paulus im 12. Kap. des 1. 
Korintherbriefs, wo der Apostel das Verhaltnis der Glieder zum Leibe 
zum Gleichnis erhebt fur das Verhaltnis der Christen zu Christus 71 ). 
Von hier aus nahm dann bekanntlich das weitgreifende christliche 
Theologumenon des ,Corpus Christi Mysticum’ seinen Ausgang 72 ). 
Den christlichen Agyptern wurde die altagyptische Auffassung vom 
Aufbau des leiblichen Ganzen durch seine Glieder als Mittel zur 
Erlangung der Seligkeit gegeniiber gewissen hellenistischen Vorstell- 
ungen von der Bedeutung der Korperauflosung wohl ein besonderes 
Problem, wie dies S. Morenz bei Schenute von Atripe aufgezeigt 
hat 73 ). Nicht mehr bestand dieses Dilemma dann aber bei Augustinus. 
Denn unter dem Einfluss antiker Gedanken von der ,Harmonia’ er- 
wartete Augustin aus der Zusammenstimmung der Teile die Schonheit 
des auferstehenden Korpers 74 ). — Selbst wo die Jenseitserwartungen 
fur den Korper solch eine Uberhohung erfuhren, entrieten sie nicht 
ganz des eingewurzelten Wissens vom Zergliedern und Zusammen¬ 
fugen, das als eine kultische Seligkeitshilfe schon bei der Mumifizie- 
rung in den Hintergrund zu treten begann, obwohl es in Agypten und 
weit dariiber hinaus eine Kategorie menschlichen Denkens und Ver- 
haltens: eine ,Urpragung des Seins’ bildet. 

68) A. Hermann-W. Schwan, Agyptische Kleinkunst (1940), Taf. 93. 

69) G. Maspero, Etudes Fgyptologiques 1 (Par. 1879), 260; A. Erman, Litera- 
tur der Agypter (1923), 224; G. Roeder, Agyptische Marclien (1927), 108. 

70) W. Nestle, Die Fabel des Menenius Agrippa, Klio 21/1927, 350-60. 

71) J. Beranger, Recherches sur Vaspect ideologique du principat, Schweiz. 
Beitrage zur Altert.wissensch. 6/1953, 236; H. Schlier, Art. ,Corpus Christi’, 
Reallex. fur Antike u. Christent. 3, 437/53. 

72) A. Wikenhauser, Die Kirche als der mystische Leib Christi nach dem 
Apostel Paulus (1937), 130-43. 

73) S. Morenz, Altagyptischer und hellenistisch-paulinischer Jenseitsglaube bei 
Schenute, Mitt. Inst. Orientforschung 1, 2/1953, 250/5. 

74) Augustin, de civit. Dei, 22, 19. 
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E ben noto che il popolo basco ha mantenuto e mantiene resti sia 
ergologici che mitologici di notevole antichita, per non parlare della 
singolarissima lingua, una lingua „neolitica” si potrebbe dire, dato che, 
ad es., „ascia” vi si dice ancora aitzkor, da aitz, „pietra” 1 2 ). 

Dal punto di vista storico-religioso gli studi veramente seri sul- 
Fantica mitologia basca pre-cristiana — numerose tracce della quale si 
trovano nel folklore —non sono troppo numerosi, ne mi sembra che 
quelli esistenti siano stati sufficientemente sfruttati dagli storici delle 
religioni: per non fare che due esempi, la dea che ora ci interessa, 
Mari, uno dei principali personaggi del piu antico mondo religioso 
basco, non e citata nelFampio repertorio delle „Grandi Dee” del 
mondo mediterraneo dato da U. Pestalozza in Religione Mediterra¬ 
nean), ne nel noto Traite delF Eliade 3 )cFaltronde cosi ricchi di rife- 

1) Come sempre, bisogna distinguere molto chiaramente fra lingue e caratteri 
antropologici. Di fronte a una lingua che effettivamente presenta caratteri arcaici 
di estremo interesse (un riassunto ottimo sul problema si veda nel lungo articolo 
a puntate di R. Lafon, unico professore ordinario di lingua basca in una 
universita europea, quella di Bordeaux: L’etat actuel du probleme des origines 
de la langue basque, in Gernika ( Eusko-Jakintza ), Sare 1947, I-II, pp. 37-49; 
151-163; 505-524), gli antropologi non sono concordi su una effectiva antichita 
del „tipo” basco, malgrado le risultanze di recenti esami che sembrerebbero con- 
fermare opinioni come quelle del Bosch Gimpera e del Barandiaran, che fanno 
risalire la formazione della razza basca attuale al neolitico. (Si veda ad es. El 
problema de los origenes vascos di P. Bosch Gimpera nella rivista suddetta, III, 
1949 PP- 39 - 45 , e la relazione delle importanti scoperte del Barandiaran nelle 
grotte di Urtiaga, pubblicata nella stessa rivista, 1947 pp. 113-128; 265-271; 437- 
455). Dal punto di vista delle usanze, sono presenti tracce notevoli di arcaismo: 
basti notare il costume, documentato presso gli antichi Sardi, ma anche presso 
i primitivi australiani, di riscaldare i liquidi gettandovi dentro pietre arroventate. 

2) U. Pestalozza, Religione Mediterranea. Vecchi e nuovi studi, Milano 1951. 

3) M. Eliade, Trattato di storia delle religioni (trad, it.), Torino 1954 (dalla 
quale sono prese le mie citazioni). 
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rimenti storici, mitologici e anche folkloristici: d’altra parte non molti 
fra i bascologi, che raramente si elevano al di sopra di una scienza 
regionale, sono bene informati delle teorie o dei fenomeni religiosi 
riscontrabili in popoli e civilta piu distanti 4 ). 

Mio scopo e qui quello di studiare sinteticamente i tratti caratte- 
ristici della dea Mari, mostrando come essa presenti, malgrado che 
sia diventata in seguito — come ben dice il Barandiaran — „un 
nucleo tematico o punto de convergencia de numerosos temas miticos 
de diversas procedencias”, alcuni aspetti tipici dell’ Essere Supremo 
celeste, nella sua rara forma femminile. 

Fonti e Bibliografia. Le principali raccolte di materiali folkloristici 
baschi sono la pubblicazione mensile Eusko-Folklore (1921-1936, II 
serie, dall’anno 1947 in poi) ; Anuario de Busko Folklore (14 voll., 
Vitoria, 1921-1934) ; W. Webster, Basque Legends, London 1877; 
J. Vinson, Le Folk-lore du Pays Basque, Paris 1883; Cerquand, 
Leg end es et recits populaires basques, in Bull, de la Soc . des Sciences, 
Lettres et Arts , V (Pau 1876) ; R. M. de Azkue, Euskalerriaren 
Yakintza, Madrid 1935-1947 (4 voll., illustrati, in basco e in spagnolo). 
Nei detti lavori si trovera ulteriore bibliografia locale. Fra gli studi 
di insieme sulla religione e la mitologia basche precristiane vanno 
soprattutto considerati quelli del solerte antropologo basco, sac. Jose 
Miguel de Barandiaran, specialmente La religion des anciens Basques, 
Enghien 1923 (in Compte-rendu la Ille session de la Semaine d’Ethno- 
logie Religieuse) ; Mari, 0 el genio de las montanas, S. Sebastian 1923 
(in Homenaje a D. Carmelo de Echegaray ) ; Huellas de artes y reli- 
giones antiguas del Pueblo Vasco, Vitoria 1935 (in Homenaje a D. 
Eduardo de Escdrzaga) ; Die prahistorischen Hohlen in der baskischen 
Mythologie (in Paideuma, Frankfurt 1941), lavoro ripubblicato in 
spagnolo (col titolo Las cavernas prehistoricas en la mitologia vasca) 
nella rivista Cuadernos de Historia Primitiva (I, Madrid 1946, pp. 
71-89); Contribucion al estudio de la mitologia vasca, Mendoza 1952 
(in Homenaje a Fritz Kruger, t. I, pp. 101-136); Euskal-Mitologiaren 


4) Cosi, a puro scopo di completezza bibliografica, citero J. Thalamas Laban- 
dibar, Mari-Ishtar, in Gernika : Cahiers de culture humaniste basque, S. Jean 
de Luz 1951, pp. 100-104. Lo stesso autore ha pubblicato in questa rivista di 
divulgazione (da non confondersi con quella citata nella nota 1) altri brevi 
articoli sulla religione basca precristiana. 
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Ikaspiderako. V. Lurreko Numenak. „Mari” (in Buzko Gogoa, V, 
11-12, Guatemala 1954, pp. 198-202). Sullo stesso argomento e im- 
portante lo studio di J. Caro Baroja, Sobre la religion antigua y el 
calendario del pueblo vasco, Madrid 1948 (in Trabajos del Instituto 
Bernardino de Sahagun, t. VI) 5 ). 

La posizione storica della „dea” Mari nel quadro della mitologia 
basca. Gli studi sopra citati forniscono un quadro di insieme della 
mitologia basca precristiana nel quale sembra abbastanza agevole 
distinguere vari strati sovrapposti di diseguale antichita, dovuti ai 
contatti che il popolo basco ebbe con civilta che si susseguirono attorno 
al suo territorio e die agirono su un fondo piu antico di credenze. 
Appare infatti evidenti, come ha mostrato il Barandiaran, che sotto 
un primo strato di leggende cristiane, se ne trovano almeno altri tre. 
C’e uno strato che si potrebbe chiamare romano, al quale appartengono, 
p. es., le leggende sulle „lamie” (basco lamiak o laminak, termine che 
tradisce l’origine latina) ; a questo segue in profondita uno strato in- 
doeuropeo comune preromano al quale apparterrebbero concetti come 
quello del sole inteso come femminile ( amandre, „nonnina”) o quello 
del dio celeste Ortzi, corrispondente semanticamente a Dyaus („gio- 
vedi” e in basco ortz-egun, „dies Jovis”) 6 ), o dei ciclopi ecc.; si 
giungerebbe infine a un terzo strato pre-indoeuropeo, caratterizzato 
da leggende e credenze riguardanti esseri zoomorfi abitanti precipizi 
e caverne, sopra i quali tutti sovrasta la dea Mari 7 8 ). 

Comunque siano da interpretare le leggende relative a Mari, esse 
farebbero parte, dunque, dello strato piu profondo e antico dei vari 
residui, attualmente rintracciabili nel folklore, della antica religiosita 
di questo popolo cosi tenacemente conservatore. 

Le caratteristiche principali della „dea” Mari s ). 1) Il nome Mari e 


5) Anche il noto storico e filologo spagnolo M. Men£ndez y Pelayo si occupo 
delle religioni precristiane dei baschi nel primo e nell’ultimo capitolo della sua 
nota opera Historia de los Heterodoxos Espanoles, Madrid 1880-82 (n. ed. 1911- 
18 in tre voll.). 

6) Si vedano pero a questo proposito le considerazioni che faremo piu oltre. 

7) Se si deve prestar fede ad alcune testimonianze non perfettamente sicure e 
a questo stadio antichissimo che si dovrebbe far risalire anche l’usanza della 
couvade, attributa ai Baschi e propria di vari popoli primitivi Cfr. J. Bowman, 
La couvade, in Revue Anthropologique 35/1925. 

8) Nella descrizione delle qualita e delle forme di Mari seguo, fra le opere 
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di incerta provenienza. Nel basco comune esso e anche nome proprio 
cristiano, Maria; ma il fatto che in qualche zona del paese basco (ad 
es. ad Ataun) mart sia anche usato come nome comune nel senso di 
„signora”, „donna”, ha fatto pensare alia possibility di una origine 
diversa da quella del nome cristiano „Maria”: piu probabile e una 
fusione dei due sensi, e una penetrazione secondaria di elementi 
addirittura cristiani nel ciclo di Mari puo forse essere ammessa 9 ). 

2) II nome Mari e talvolta accompagnato da appellativi come quello 
di ajidre (signora), dama, senora, tab altra invece lo stesso essere e 
chiamato „strega” ( sorgina ) (Abbiamo Anbotoko senora e Anbotoko 
sorgina, „la signora” o „la strega” di Anboto): chiaro segno del pro- 
gressivo scadimento del nurne femminile a strega. 

3) Mari e essere dichiaratamente femminile, anzi ,,una donna sui 
generis, speciale” ( emakume bat bere modukoa, come si esprime un 
testo di Amezketa raccolto da Azkue 10 )). 

4) Di essa si narrano anche particolari sulle sue relazioni familiari: 
si sarebbe sposata infatti con un giovane di cui si cita anche il luogo 
d’origine, e avrebbero avuto sette figli. Il marito, un giorno, voile 
portarla in chiesa insieme con i figli, ma essa gli volo via nel cielo 
ravvolta di fiamme. Una leggenda (Azkue, I, p. 367) ne da anche il 
luogo di nascita, Lazkano. Avrebbe altre sei sorelle, tutte chiamate 
Mari come lei (caso di moltiplicazione parallelo a quello delle Madonne 
di varie localita anche del mondo cristiano: c’e un detto basco secondo 
il quale „le Vergini basche son sette sorelline”) 11 ). 

5) In una leggenda appare un marito mitico, Maju, che si manifesta 
in forme simili a quelle di Mari. I due numi si incontrano in tempeste 
di pioggia e di grandine. 


sopra citate, specialmente la chiara esposizione del Barandiaran in Contribution al 
cstudio de la mitologia vasca (pp. 110-124). 

9) Come si vedra in seguito, a Mari si da un marito e se ne fa una persona 
vissuta sulla terra. Questo, oltre ad essere spiegabile col decadere del mito a 
episodio di magia e di Mari da dea a strega per influsso cristiano (o forse, si 
veda in seguito, gia precristiano), non ha in se nulla di strano. Anche di altri 
Esseri Supremi celesti di popoli primitivi si dice, ad es., che furono in altri 
tempi sulla terra ed ora stanno in cielo (basti citare il caso di Bundjil presso le 
tribu Kulin dell’ Australia sud-orientale. Cfr. Pettazzoni, Dio, Roma 1922, p. 17). 

10) Op. tit. II, p. 46. 

11) Mari ha anche dei figli, secondo alcune leggende, uno buono (Atarrabi) 
e uno cattivo ( Mikelats ) che eseguono i suoi ordini, specialmente nel campo me- 
teorico. Altre volte si tratta di due figlie. 
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6 ) Mari si manifesta nelle forme seguenti, chiaramente divisibili 
in forme zoomorfe e forme non-zoomorfe: e una signora elegante- 
mente vestita che sostiene nelle mani un palazzo (Toro 12 ); e una 
signora assisa su un carro tirato da quattro cavalli che attraversa il 
cielo durante le tempeste 13 ); e una donna che vola per Taria lanciando 
fiamme; e una donna che attraversa il cielo avvolta di fuoco, in 
posizione orizzontale; una donna che lancia fuoco e fiamme trasci- 
nando una scopa o una catena (chiara allusione al rumore della 
tempesta) ; vola nelParia filando il fuso 14 ) ; vola nelParia con un 
lungo strascico 15 ) ; quando Mari vola nel cielo ci son tuoni e lampi 
o il tempo e afoso o incostante; il segno del suo arrivare a destinazione, 
quando vola da un capo all’altro delPorizzonte, e un grosso sparo; e 
una donna che dirige le nubi; e una donna che spartisce la pioggia e 
manda la grandine; si manifesta in forma di raffica di vento; si 
manifesta come nube bianca; si presenta in forma di arcobaleno 16 ) ; 
si mostra in forma di globo di fuoco; e una grande donna con la 
testa circondata dalla luna piena; e una donna a cavallo (Tun ariete; 
e donna con i piedi d’uccello; e donna con i piedi di capra; si manifesta 
come un caprone, come un cavallo, come una giovenca, come un 
corvo 17 ), come un avvoltoio, come un albero con la parte anteriore in 


12) Il che ricorda Timmagine del tempio cosmico, il tempio costruito sul mo- 
dello del cielo, della mitologia babilonese, ebraica ecc., sul quale si vedano 
abbondanti materiali in R. Eisler, Weltenmantel und Himmelszelt, Miinchen 
1910, II, pp. 606 segg. 

13) Anche questo e motivo uranico ben noto. 

14) Questo potrebbe essere allusione mitica al diffuso concetto della filatura 
o tessitura del cielo (vedi avanti) o semplicemente, come il trascinar scope o 
catene, allusione a ronzii e sibili atmosferici di tempesta o preludenti alia tem¬ 
pesta. 

15) Spesso anche in altri ambienti culturali gli dei dei fenomeni atmosferici 
son forniti di un mantello o strascico. Si pensi al mantello di Adad, dio babilonese 
appunto della tempesta (.Adad fu anche identificato al Ba c al §amim, „signore 
del cielo” siriano e all’iranico Ahuramazda, pure dio celeste, e al romano Juppiter 
Coelus. Cfr. Cumont, Lcs religious orientales dans le paganisme romain, Paris 
1929, p. 137). E, da un pun to di vista meteorico, si ricordi il tempestoso mantello 
di Wotan e il fatto che i maghi nordici producono la pioggia col far svolazzare 
una pelle o un manto. 

16) L’arcobaleno, come e evidente, sta in molteplici e frequenti relazioni con 
PEssere Supremo uranico di moltissime civilta primitive. Non di rado e apper- 
cepito femminilmente (cfr. Pettazzoni, op. cit. } p. 343). 

17) Il corvo, o un altro grande uccello, e spesso, nelle civilta primitive, la 
personificazione mitica del tuono e del vento. P. es., presso i Tlinkit (America 
Settentrionale) PEssere Supremo celeste tende a fondersi con tale figura. 
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forma di una donna, come un albero fiammeggiante da ogni parte, 
come una falce di fuoco. 

7) Mari, ed e questo un tratto particolarmente interessante, usa dei 
fenomeni meteorici come mezzo di punizione dei misfatti. Mari con- 
danna specialmente la menzogna, il furto, le vanterie false, il mancare 
alia parola data, la mancanza di rispetto alle persone e l’egoismo. Tali 
delitti sono, come si vede, quasi tutti collegati alia ,,falsita”, partico¬ 
larmente punita da Mari, la quale, si dice, con espresisone basca 
pressoche intraducibile, che arricchisce la sua dispensa ezagaz eta 
baiagaz (letteralmente ,,con il si e con il no”). Se, per es., un pastore, 
per vanteria, dice di avere no pecore invece di 100, Mari glie ne 
toglie per punizione dieci; dieci ne avrebbe anche perse il pastore 
se la sua falsita fosse stata in senso negativo, cioe avesse affermato 
di averne solo 90, per non darne qualcuna a un povero. Il castigo 
principale di Mari e, oltre a questo che si e detto, l’invio di turbamenti 
interiori ai trasgressori, ma, soprattutto, la grandine, le tempeste, i 
fulmini. Nel paese basco si crede che il fulmine sia una pietra affilata 
(una specie di ascia neolitica) lanciata da Mari o da geni a lei su¬ 
bordinate un’ascia (attualmente un’ascia d’acciaio) e usata come mezzo 
apotropaico contro il fulmine, e alio stesso scopo serve una falce 
(Mari, come si ricordera, e rappresentata talvolta anche come una 
falce di fuoco che attraversa il cielo). 

10) Se si incontra Mari bisogna dark sempre del tu, e quando si 
dovesse uscire dalla sua caverna bisogna farlo camminando all’in- 
dietro; nella sua „casa” non bisogna mai sedersi. Comunque, entrare 
nella caverna di Mari senza esservi invitato e molto pericoloso: nes- 
suno la puo avvicinare mentre si pettina nella sua caverna (Azkue, 

r, p. 368). 

n) Mari conosce le cose nascoste ed era consultata in casi parti¬ 
colarmente difficili, come testimonia (oltre a leggende folkloristische) 
anche il medievale Livro de Linhagens 18 ), che cita un caso di consulta- 
zione con Mari per trovare il modo di liberare un prigioniero dei Mori. 

13) Mari premia chi crede in lei (il Barandiaran cita il caso di 
viandanti che furono facilitati a superare rapidamente impervie mon- 
tagne per la loro fede in quel nume), e, anzi, le viene offerto una specie 

18) Libro che raccoglie leggende su antenati di famiglie nobili. Mari sarebbe 
stata considerata dai signori di Biscaglia una loro antenata. Le tradizioni a questo 
proposito riferite dal detto libro sono del XIV sec. 
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di culto, specialmente per evitare tempeste, grandine e fulmini che 
potrebbero far male ai greggi. Cosi i pastori pare usassero portare 
alle sue caverne in dono un ariete. Si citano persino casi di messe 
celebrate sull’ingresso di qualche suo antro nei monti per evitare la 
grandine, di pellegrinaggi a una sua grotta in Bidarray con deposizione 
di monete nella caverna (uso antichissimo: si trovarono in certe 
grotte anche monete delPepoca romana). Nel sec. XIV i signori di 
Biscaglia depositavano su una roccia montana, albaria aperta, interiora 
di vacche macellate per Mari, che essi consideravano loro antenata. 

12) Mari ha una schiava e prigioniera che si chiama anche Mari 
come lei (il che ha spesso portato a confusioni, di grande interesse 
per la nostra tesi, fra i due personaggi). Questa Mari II (per cosi 
esprimerci) sembra abbia caratteri piti specificamente teliurici della sua 
padrona. Mari He portata nelle regioni sotterranee per una promessa 
di sua madre, o una maledizione di sua madre causata da disobbedienza 
della figha. Talvolta e Mari stessa che si impossessa della giovane 
tenendola prigioniera nella sua caverna. A questa seconda Mari non 
sembrano attribuirsi fenomeni uranico-meteorici. 

Interpretazione. II Barandiaran, alia fine della sua trattazione di 
Mari, giunge alia conclusione che essa si deve considerare come sim- 
bolo (o, aggiunge, „forse personificazione”) della Terra. £ indubbio 
che nella figura di Mari, quale ci viene presentata dalP insieme delle 
attuali leggende basche che la riguardano, esrstono anche elementi tel- 
lurici, ma essi non mi sembrano cosi centrali da far pensare a una 
identita Mari-Terra. In primo luogo puo sembrare significativo il fatto 
della abitazione di Mari in caverne. La cosa e importante ma non 
decisiva. Conviene tener presente che le caverne ove Mari dimora sono 
caverne montane. Ora l’abitazione in alte caverne sui monti e il dominio 
dei fenomeni atmosferici e celesti non sono aspetti necessariamente 
in contrasto. Abbiamo altri esempi di dei celesti collegati con montagne, 
a cominciare da Zeus. Il dio celeste supremo dei Guanci si adorava su 
montagne e vi era anche un culto, connesso, in caverne 19 ). Il dio 
celeste dei Yurakare e visto ] anciar folgori dall’alto dei monti 20 ). Il 
dio celeste che manda la pioggia presso i Kol del Bengala e personi- 


19) Pettazzoni, op. cit., p. 253. 

20) id. op. cit., p. 343. 
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ficato anche come montagna, e gli indigeni portano offerte alia sua 
caverna 21 ). L’Eisler nella citata sua opera sul „Manto Cosmico” men- 
ziona l’idea mitriaca della „Caverna come cielo” rintracciandone le ori- 
gini nella cosmologia babilonese 22 ). L’Essere Supremo celeste austra- 
liano Bundjil abita al di sopra del „cielo scuro”, sentito come una mon¬ 
tagna 23 ), ed e ben noto che gli Irani, secondo Erodoto (I, 131), sacri- 
ficavano al Dio del cielo „sulle montagne piu alte”. Anche l’Essere 
Supremo celeste feminile dei Bilqula Qamaits 24 ) abita in un luogo 
che ricorda una caverna, come la bocca di un gran mostro alato in 
alte regioni. 

Piu indicativi di un carattere tellurico di Mari potrebbero essere 
alcuni suoi aspetti zoomorfici, specialmente quelli di giovenca, di ariete 
o di caprone, o (raro) di albero 25 ). Specialmente il caprone, e un 
animale chiamato aker-beltz (caprone nero), sembrano essere numi 
chiaramente sotterranei nella mitologia basca; e, come dicemmo sopra, 
la prigioniera di Mari (la seconda Mari) confinata nella caverna a 
lavorar per la padrona, pare una Mari chiaramente tellurica. Vero e 
che gli animali cornuti cui Mari e collegata, per non parlare del suo 
aspetto — documentato in una sola leggenda — di donna col capo 
circondato dalla luna piena, accennano, meglio che alia terra, a una 
ierofania lunare. Se a questo si aggiunge che la luna domina i feno- 
meni della pioggia e del tempo in molte mitologie primitive e nel 
folklore moderno, e che in qualche leggenda Mari vien collegata con 
un serpente ( sugaarr ), animale tipicamente acquatico-lunare, la tenta- 
zione di fame un simbolo lunare si fa molto forte. Ma quello che piu 


21) cfr. ERE, vol. X, p. 564. 

22) R. Eisler, op. cit. II, p. 616. Ma il cielo come volta rocciosa e idea pre¬ 
sente anche in molti popoli primitivi. Si veda Pettazzoni, Onniscienza di Dio 
(Torino 1955), pp. 447 - 48 , 505. 

23) Howitt, The Native Tribes of South East Australia, London 1904, p. 490. 

24) Pettazzoni, op. cit., p. 271 : L’Onniscienza di Dio, pp. 530, 628. 

25) £ interessante pero che anche la dea celeste egiziana Nut ha un’ epifania 
arborea. Cfr. Ph. Virey, La religion de I’ancienne Egypte Paris, 1910, p. 243 
fig. 16, che presenta la dea celeste Nut come un albero fornito di braccia. La 
coincidenza mi sembra particolarmente notevole (si vedano sulla dea Nut ulteriori 
considerazioni piu avanti). L’albero, del resto, non e epifania unicamente ed 
esclusivamente tellurica. Esiste anche il concetto di „albero luminoso celeste” 
studiato ad es. dallo Schwartz, Der himmlische Lichtbaum, eine prahist oris che 
Weltanschauung, Zeitschr. f. Volkerpsychologie u. Sprachwiss., 20/1890, 89 segg. 
Ben noti sono gli „alberi cosmici”, Talbero con le radici nel cielo o con le fronde 
nel cielo, etc. 
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si oppone a questa identificazione mi sembra essere la mancanza totale 
di ogni collegamento di Mari con fenomeni quali la crescita delle 
piante, la gravidanza, le mestruazioni e in genere tutto il ciclo sessuale 
della donna, al contrario di quanto avviene nel folklore un po’ di tutto 
il mondo con le ierofanie lunari, e anche in quello basco con la luna 
(■ illargia ) 26 ). L/unico simbolo sessuale che mi sembra riscontrare in 
Mari e quello del „pettine”, notoriamente simbolo deH’organo genitale 
femminile 27 ), ma e cenno troppo debole e isolato per impostarvi un 
collegamento piu vasto con il ciclo luna-donna. 

Anche la leggenda che presenta Mari volante nel cielo mentre fila d 
fuso potrebbe far pensare al vasto complesso di mitologemi e leggende 
lunari relative alia „tessitura del cielo”, che trova riscontro persino 
presso i lontani Miao precinesi 28 ) e al collegamento fra tessitura 
cosmica e luna che sembra abbastanza frequente. Ma anche in questo 
caso conviene fare i conti con la possibility che la tessitura del cielo 
sia concepita come opera di un essere celeste: a mio parere va inter- 
pretata in tale senso la concezione dell’ Essere Celeste come ragno, 
per es. nel caso di Puluga degli Andamanesi, di Sussistinnako dei Sia 
(Pueblos), di Kamuscini dei Bakairi (Sud-America) 29 ). 

D’altro lato ci sono non pochi argomenti che a mio parere stanno a 
favore di una originaria concezione di Mari come divinita femminile 
del cielo. Essi mi sembra siano i seguenti: 1) Mentre alcune delle 
caratteristiche sopra citate compaiono solo sporadicamente in alcune 


26) I bascologi discutono ancora sulla etimologia di questo singolare vocabolo 
che, letteralmente, significa „luce dei morti”. A questo proposito cade acconcio 
far notare che la dea Mari non entra quasi in nulla in credenze relative ai 
morti, campo tipico degli esseri ctonico-lunari. Si ricordi che anche nel folklore 
basco la luna „feconda le piante” (elemento di cui non v’e traccia nel ciclo di 
Mari). 

27) Cfr. Pestalozza, op. cit., p. 201. 

28) In un mito cosmogonico Miao (riportato nel volume di D. Crockett Gra¬ 
ham, Songs and Stories of the Ch'uan Miao, Washington, 1954. Smithson. Misc. 
Coll. v. 123, pp. 12-14) il cielo e tessuto da un essere femminile, Na Bo Ha, 
insieme con un uomo. 

29) Tale mi sembra il vero senso della personificazione zoomorfica del dio 
celeste come „ragno”, che il Trombetti ( Puluga, il nome piu diffuso della divinita, 
in Rend, dell’ Acc. d. Sc. dell * Istit. di Bologna, V, 1920-21, p. 63) troppo 
semplicisticamente voile spiegare come suggerita dalla figura del lampo. Del 
resto il cielo stesso e chiamato „ragno” dai Duala (Pettazzoni, op. cit., p. 191); 
sono note le connessioni di Varuna con i concetti di „rete”, „laccio” (cfr. 
Rigveda, I, 24, 15, ecc.). 
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leggende, i tratti atmosferico-meteorici sono presenti in tutte o quasi 
(insieme, lo ripetiamo, con quelli che la collegano a caverne mon¬ 
tane). 2) Come ha ampiamente e in piu luoghi dimostrato il Pettaz- 
zoni (vedi ora Onniscienza di Dio, pp. 36-38), l’uso di mezzi atmos- 
ferico- meteorici come sanzione morale e tipico degli Esseri Supremi 
Celesti, e questo tratto si ritrova in pieno nella dea basca Mari. A 
questo proposito e da segnalare il fatto caratteristico che la dea Mari 
punisce in particolare il furto, lo spergiuro e la menzogna, che sono i 
peccati piu specialmente sottoposti alia sanzione dell’ Essere Celeste. 
3) Esiste anche una onniscienza di Mari (consultata per conoscere 
soluzioni di problemi), onniscienza che e tipica degli Esseri Celesti 30 ). 
Mari sa quando il peccatore ha peccato, anche se non lo vede: una 
interessante leggenda dice che essa, anche se volesse, non potrebbe 
punire uno che non ha peccato (Azkue I, p. 368). 4) Mari e chiara- 
mente chiamata in certe leggende „capo e signora di tutti gli altri 
genii”. Ha una posizione dunque (malgrado il lungo e offuscante 
trascorrere dei secoli, del cambiamento di religione ecc.) e un carattere 
di Essere Supremo. 5) Il fatto che Mari sia personificata in alcune 
leggende dall’arcobaleno sembra ancor piu chiaramente indicare la 
sua natura celeste, anziche ctonico-lunare 31 ). 

Tutto cio non significa, naturalmente, che non vi siano elementi 
lunari o tellurici nella complessa immagine di Mari. Essi, come 
vedemmo, ci sono, e si potrebbero spiegare storicamente ammettendo 
una lunarizzazione dell’ Essere Supremo celeste femminile piu antico, 
parallela alia solarizzazione, piuttosto frequente, di molti Esseri Su¬ 
premi celesti maschili. Il Frobenius 32 ) ha portato degli argomen- 

30) Pur non essendo connesso con Mari e il suo ciclo, va ricordato il seguente 
brano della raccolta folkloristica dell’ Azkue {op. cit., I, p. 165) : „Non vedete 
dall’ altro lato del sole la prima Stella? Essa vede tutti i peccati che commettiamo 
noi che stiamo sulla terra. Per questo non si deve peccare”. Il brano presenta 
interessanti somiglianze con eguali concezioni di popoli primitivi sulle stelle, 
occhio „morale” del cielo. Cfr. Pettazzoni, Onniscienza di Dio, pp. 13 segg. 

31) Nel folklore basco l’arcobaleno, che ha numerosi ed interessanti nomi (ad 
es. „arco della pioggia”; „giogo”; „ponte di Roma”; „ponte di Dio”; „fascia di 
Dio” — proprio come presso i Galla esso e chiamato „ fascia o cintura di Waq”, 
cfr. Paulitschke, Ethnographie Nordostafrikas, II, Berlin 1896, p. 20 sg. „arco 
del cielo”, etc.), produce un curioso effetto sessuale, cioe la persona che passa 
sotto l’arcobaleno, o sta dove Tarcobaleno si unisce alia terra, se e maschio diventa 
femmina e viceversa (Azkue, op. cit., I, p. 166). 

32) L. Frobenius, Storia della civiltd africana (trad, it.), Torino 1950, pp. 
213 segg. 
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ti che comproverebbero, almeno nella zona da lui studiata e che 
include anche la penisola iberica, una maggiore antichita della apperce- 
zione mitica cielo-femmina e terra-maschio su quella inversa, poi 
amplissimamente generalizzata 33 ). La dea celeste Nut dell’ antico 
Egitto e — data la chiarezza della iconografia — fra le meglio precisate, 
e non vedo come sia possibile toglier di mezzo questo ,,cielo-femmina” 
con una spiegazione come quella deirEliade: „soltanto un caso di natura 
grammatical (la parola cielo e femminile) ha fatto si che il cielo 
fosse rappresentato per gli Egiziani da una dea” 34 ). II fatto che 
la parola cielo, pt, sia femminile non e certo invenzione casuale e 
presuppone una antica appercezione mitica del cielo come femmina. 
Nemmeno sembra convincente la dotta argomentazione del Pestaloz- 
za 35 ) che presuppone — per spiegare la stranezza di un cielo femmina 
— che Nut fosse una originaria divinita terrestre poi trasferita in 
cielo: ma come si spiega, allora, che in egiziano „ cielo” sia nome con 
chiarissima desinenza femminile 36 ) ? In realta non v’e nulla in se di 
impossibile che nella coppia terra-cielo Telemento che sta in alto sia ap- 
percepito come femmina. Per la nostra tesi e particolarmente interes- 
sante un bassorilievo del paleolitico superiore scoperto a Laussel in Dor- 
dogna (quindi in una zona molto vicina al Paese Basco) in cui la don- 

33) Le rare fonti classiche che accennano alia religione dei Vascones o dei 
popoli pirenaici poco aiuto ci danno nella eventuale ricostruzione delle credenze 
dei medesimi. Strabone (III, 2 p. 225, 3 p. 248, I, 4, p. 263) parla di culto lunare 
e di danze sacre nelle notti di plenilunio per gli Iberi del nord-ovest e i Celtiberi 
(ma si tratta di baschi?). La stesso autore parla anche di una divinita Loukem- 
doubia „Lucem Dubiam”, in cui alcuni hanno voluto vedere il basco moderno 
art-izarra (stella „che sta fra”, „intermedia”, ma in realta l’etimologia e diversa), 
cioe la Stella Venere. Le iscrizioni conservano qualche nome di divinita locale: 
gli unici veramente baschi sembrano Baicorix (divinita locale di Baigorry, paesino 
tuttora esistente nel versante francese) e Herauscortsehe, di non chiara etimologia. 
Anderon (IOM 2599) ricorda andre, „la Signora”. Si veda ERE, art. ‘Basques’ 
e Pauly-Wissowa, art. ( Iberer : Religion’, VIII 2 p. 2023 segg., dove i pochi ulte- 
riori materiali sono raccolti. 

34) Eliade, op. cit., p. 248. 

35) Nel suo interessante articlo: La singolare sovranita di Nut, in op. cit., 
pp. 71-82. 

36) E poi interessante notare che il dio egiziano (maschio) Min, dio della 
tempesta, con funzione pluvio-genitale, e chiaramente sentito come straniero: gli 
Egiziani lo dicevano venuto, insieme con la vacca Hathor, sua compagna, dal 
paese di Punt (Eliade, op. cit., p. 102). Di un passaggio di Nut da dea celeste a 
dea dei morti (passaggio inverso quindi di quello supposto dal Pestalozza) parla 
il Rusch (A. Rusch, Die Entwicklung der Himmelsgottin Nut zu einer Toten- 
gottheit, in MVAG, 27, 1, Leipzig, 1922). 
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na, come la celeste Nut egiziana in scene come quella riprodotta dal 
Frobenius (op. cit. p. 215, fig. 101), incombe, nella mixis, albuomo. 
Simile motivo il Frobenius rintraccia nelbarte rupestre del Fezzan e 
della Rodesia meridionale e in antichissime immagini del mondo sume- 
rico ed elamitico del III millennio av. Cr. 37 ). 

Del resto e ben nota Fesistenza, sia pure in casi rari, di veri e propri 
Esseri Supremi celesti femminili anche in civilta piu lontane. La docu- 
mentazione sui medesimi e stata raccolta dal Pettazzoni ed ora integrata 
con materiali ed interpretazioni nuove, nel suo volume UOnniscienza 
di Dio (Torino, 1955). La dea Hintubuhet della Nuova Irlanda, Esse- 
re Celeste, manda le nubi e la pioggia, e invocata nei terremoti e 
nelle epidemie. e, appunto, per ottenere precipitazioni atmosferiche 38 ). 
Qamaits, uno dei rarissimi esempi di Essere Supremo celeste femmi- 
nile americano (tribu Bilqula o Bellacoola) dimora in alte regioni 
(montagne?) in una casa remota, una specie di caverna la cui entrata 
e come la bocca d’un gran mostro alato, e presso la quale vive una 
specie di ,,serpente”, Tarcobaleno. II che mostra fra Taltro come il 
motivo „serpente”, presente, come vedemmo, in qualche leggenda di 
Mari, possa, in se e per se, essere anche simbolo celeste 39 ). Inoltre 
“risulta dalle testimonianze che la divinita del cielo dei Citimaca, 
come la corrispondente divinita dei Yuci (sud-est dell’ America Set- 
tentrionale) era originariamente femminile”. In alcuni „codici” messi- 
cani si vede talvolta il cielo riprodotto in figura divina femminile inar- 
cata sopra la terra in modo molto simile all’egiziana Nut. Presso gli 
I jo, popolo dell’ Africa Occidentale che sembra mantenere tracce di 
una religione molto antica, l’Essere supremo, in parte identificato col 
cielo, e una dea: mentre la divinita della terra e, come nell’ antico 
Egitto, maschile. Presso gli Angami Naga l’Essere Supremo, che 
e sempre localizzato nel cielo, e concepito prevalentemente come donna 
(Pettazzoni, Onniscienza , pp. 580, 590, 628). Vero e che nel mondo 
basco precristiano troviamo traccia anche di un dio del cielo diurno, 
Ortzi. In realta della presenza di questo dio del cielo Ortzi o Urtzi 
non esistono che due sole traccie, puramente linguistiche. Una e 
Titinerario o diario di pellegrinaggio al famoso santuario di Santiago 


37) Frobenius, op. cit., figg. 102-103-104 a p. 215. 

38) Pettazzoni, Onniscienza, pp. 437-453. 

39) Pettazzoni, Dio, p. 145 segg.; Onniscienza, p. 628. 
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de Compostela di un certo Aymeric Picaud, del sec. XII, dove e detto 
che in queU’epoca in basco Dio si diceva Urcia. Questa parola ( Y-a 
finale e il determinativo basco) non e piu in uso oggi nel senso di 
,,Dio” (per il quale si adopera il termine Jaungoikoa, „il Signore che 
sta in alto”), ma si usa talvolta in senso di „cielo”, (volta celeste), 
„nube” o „tuono” 40 ). L’altra e la presenza di tale elemento nel nome 
del „giovedi” ortzegun, o ostegun „giorno del Cielo”, che deve aver 
tradotto dies Jovis latino 41 ). Ma, a prescindere dalla estrema esiguita 
di tali tracce, cio che importa notare e che Ortzi-D io del Cielo e uni- 
versalmente considerate dai bascologi un apporto indoeuropeo (piu 
precisamente, direi, romano). La sua sopravvivenza linguistica non 
infirma la esistenza di un altro Essere Celeste (femminile) nello 
strato piu arcaico. Bensi alia influenza indoeuropea, rispettivam. ro- 
mana, potrebbe essere dovuto lo svolgimento di Mari in senso lunare. 
Puo darsi che di fronte al prevalere di Ortzi, Tantica dea celeste sia 
scaduta dalla sua originate posizione di divinita suprema a quella 
posizione subordinata che e propria della Mari numero due. Comun- 
que cio che mi sembra resti sufficientemente assodato e che i tratti 
uranici della dea Mari, per la loro stessa stranezza e rarita, sono 
meglio spiegabili come antichissimo residuo del „raro” Essere Supremo 
celeste femminile, anziche come una eventuale uranizzazione, ancor 
piu strana del fatto che vorrebbe spiegare, di una divinita aborigine 
essenzialmente tellurica 42 ). Del resto vedemmo gia come civilta an- 
tichissime non siano state aliene dal concepire il cielo come femmina, 
ne a mio parere questo deve essere sempre 43 ) collegato con una 
societa necessariamente matriarcale, che anzi il ciclo-culturale agricolo- 
matriarcale e proprio caratterizzato dalle grandi dee telluriche. Molto 
importante mi sembra invece, per una migliore soluzione di questo in- 
teressante problema, l’idea esposta dal Pettazzoni nel suo Onniscienza 


40) Si cfr. il grande dizionario dell’ Azkue ( Diccionario Vasco-Espanol- 
Franees, 2 voll. Bilbao 1905-1906), opera preziosa per la grande abbondanza di 
materiale, anche folkloristico, che contiene sotto le varie voci. 

41) Anche il nome del „venerdi”, ortzirala, contiene lo stesso elemento. La 
settimana basca presenta numerosi problem! di grande interesse (sembra persino 
che si conservino tracce di una settimana ternaria). Si veda 1 ’art. di J. Caro 
Baroja, sopra citato. 

42) La stessa osservazione vale per la gia citata teoria del Pestalozza sulla 
dea Nut. 

43) Eliade, op. cit., p. 57: „indubbiamente per influenza del matriarcato”. 
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di Dio (pp. 444 segg.) a proposito del Puluga femminile degli Andama- 
nesi, cioe che il Dio-Celeste possa assumere aspetti femminili o 
maschili ad immagine e somiglianza del samano, del „sognatore” o 
della „sognatrice”. 

Non pretendo di avere definitivamente risolto questo difficile pro- 
blema, che — nel caso della ,,dea” Mari — e complicate enorme- 
mente dalla difficolta di districare cio che e veramente arcaico dai 
numerosi strati culturali piu recenti, ma credo utile aver fatto conoscere 
e discusso uno fra i piu interessanti aspetti della mitologia basca, 
rimasto finora confinato in pubblicazioni strettamente bascologiche o 
in difficilmente accessibili e insufficientemente critici studi di eruditi 
regionali. 

Nota: 

Qualche nuovo materiale su Mari e pubblicato dal Barandiaran in 
Eusko-Folklore (Publicacion del Laboratorio de Etnologia del G. de 
C.N. Aranzadi), Materiales y Cuestionarios, San Sebastian, 35/3 Serie, 
no. 5, 1955. I nuovi materiali nulla aggiungono di importante alia 
tipologia sopra descritta e ancora confermano come Mari sia sentita 
soprattutto quale causatrice di fenomeni temporaleschi. 



DTVINE KINGSHIP IN WEST AFRICA 


by 

E. G. PARRINDER 

Ibadan, Nigeria 

In Africa divine kings are still to be found performing ritual 
functions even under the changed conditions of modern times. Atten¬ 
tion is drawn here to two of the most prominent peoples of West 
Africa, the Ashanti of the Gold Coast and the Yoruba of Nigeria. 

The kings, now often called “chiefs” or “paramount chiefs”, were 
addressed as “kings” by early European travellers and administrators 
until this present century. They were sovereign rulers, divine kings, 
both traditional and charismatic, in Weber’s terms. Some of them 
ruled over a million and more people. 

The Ashanti state is composed of a number of divisions called 
Oman (“nation”), comprising a capital town and a number of villages. 
The chief is the Omanhene. Over the whole state is the Asantehene, 
the king of Ashanti with his capital at Kumasi. The kings and chiefs 
are chosen from the royal lineage, any male member thereof being 
eligible; but the candidate has to be physically perfect. The Queeen 
Mother (the apparently insignificant old woman who Mary Kingsley 
said would crouch behind the throne and mutter, “Do not listen to the 
white man, it is bad for you”), nominates a suitable candidate for the 
kingship. He has to be approved both by the elders and by the com¬ 
moners. The latter have a saying, “a prince does not install a King”; 
that is the prerogative of the commoners who will serve him. 

A king can be dethroned, or destooled, by those who have elected 
him, that is ultimately by the common people. This may be done for 
chronic drunkenness, cruelty, impotence or madness. Nowadays both 
election and destoolment must also have the approval of the Governor. 

The Ashanti religion gives great place to the cult of the ancestors, 
and this has been brought out by modern writers 1 ). The king acts as 

i) See R. S. Rattray, Ashanti, and Religion and Art in Ashanti, and my 
West African Religion. 
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intermediary between the royal ancestors and the whole nation. Both 
smaller chiefs and the king of the whole state are enstooled in similar 
fashion. The chief-elect is taken to the stool-house, where are the stools 
of his ancestors, blackened with soot and with the blood and oil of 
sacrifices. He is lowered and raised three times upon the stool of his 
most famous ancestor, thus being brought into contact with him. The 
Asantehene is held by three special officials and lowered and raised 
three times over the Golden Stool. 

The Golden Stool of Ashanti is now famous. It was made by a 
priest Anotchi, in the reign of king Osei Tutu (1700-1730). The stool 
is said to have descended from heaven in a black cloud, landing on 
Anotchi’s knees. The priest declared that the stool contained the soul 
(. sunsum) of the Ashanti state. It was covered with gold, and later 
golden fetters and death masks of captive kings were attached to it. 
The stool was not a throne and was never sat upon. This was the 
mistake made by Sir Frederic Hodgson in 1900, when he demanded 
that the Golden Stool should be brought out so that he could sit on it. 
This demand precipitated the Ashanti revolt. The stool then dis¬ 
appeared and was only rediscovered by accident in 1921 and desecrated 
by the labourers who found it. Thanks to the knowledge and inter¬ 
vention of Captain Rattray a further revolt was prevented, and the 
Golden Stool was restored to its place of honour at Kumasi. 

From the moment of enstoolment the chief or king becomes sacred 
and is surrounded by many taboos. His bare foot, or any part of his 
body, must never touch the ground lest it come into conflict with the 
spirit of the earth. The power of a tyrant could be broken by whipping 
off his sandals or making his bare buttocks touch the ground; similarly 
the Golden Stool must never touch the earth but stand on an elephant’s 
skin. The king must take care not to stumble, and on state occasions 
his feet are lifted for him by an official when he walks. He must 
never hit or be struck by anybody. He should not eat or drink in 
public, and if he does drink then a cloth is held before him. Anything 
he spills in drinking is given to his cup-bearers. He has to enjoy per¬ 
fect health, is watched over by doctors, and is sent early to bed. 

The physical perfection of the king has been mentioned. Noble 
children have their heads massaged, a baby’s bones being kept soft 
with hot towels, so as to produce a wide skull which is supposed to 
give greater dignity. The king’s body is supposed to be soft and 
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rounded like a woman’s, and a rich velvety skin is produced by 
specially fattening food. 

Mrs Meyerowitz 2 ) makes much of the relationship of the Ashanti 
king to the sun, though not everybody would agree with this inter¬ 
pretation. Gold, the colour of the sun, was the king’s metal and colour 
in many ornaments: bracelets, armlets, rings, anklets, chains, head¬ 
dress ornaments. An early Danish traveller described the Asantehene 
as glistening “with gold dust which adhered to his oiled body’’, that 
he was sitting on a lump of gold, near to a tree (perhaps a small 
tripod altar) with branches and leaves of gold, and that he was 
addressed as “the Supreme, the Fire-coloured”. He had also among his 
regalia a golden axe used in ancestral rites, and a golden sword with 
which he ritually smote his taboo ox at an annual ceremony. 

The divine king does not die, he goes “elsewhere”. His soul, 
Mrs Meyerowitz says, returns to join the sun, the Supreme Being 
(.Nyame or Nyankopon). However, his body or blood soul rejoins 
his ancestors and is enshrined in his personal stool which he has used 
during his lifetime and which is now blackened and kept in the stool- 
house. 

The royal body is sprinkled with gold dust, which is stuffed into 
the seven orifices of the body, and then the corpse is put in a coffin, 
deposited in a grave in the royal mausoleum, and never disturbed again. 

Many of the royal officials accompanied the king to death: his 
wives, army chiefs, and high court officers. These would die of their 
own free will, dressed in their finest clothes, stupefied with intoxicants, 
and strangled by executioners. But the royal bodyguard might be 
swelled by the ritual murder of slaves and criminals, and at times by 
anyone in the streets who was caught by the executioners. This orgy 
gave Kumasi, and some other West African towns, the reputation of 
being “cities of blood”. 

The king has many functions to perform, of which the chief are 
the observance of the ancestral rites. These are the Adae (“rest”) 
ceremonies, performed every three weeks, on a Sunday and a Wednes¬ 
day alternately. The king then makes libations in the stool-house of 
his ancestors, on behalf of all the people. He prays for fruitful soil 
and for increase of family. He acts as a Priest Chief (Ohene Komfo), 


2) The Sacred State of the Akan, p. 57 f. 
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showing to his forefathers the same reverence that he receives him¬ 
self from his subjects. With his shoulders bared and sandals off his 
feet (but standing on them and not on the ground), he offers rum 
and meat to his ancestors. A sheep is killed, fragments of the intestines 
and of the meat on skewers are rubbed on and placed upon the stools, 
and the rest is shared out among the stool-carriers. This is an esoteric 
rite, with only a few people present. But it is followed by a public 
assembly, at which talking drums play traditional tunes which recall 
the great ancestors and their deeds. The elders and members of the 
chief’s lineage pay their respects to him and he sends them drink. 
There is public drumming and dancing. 

Many other religious rites demand the king’s presence and patron¬ 
age:—the annual purification ceremonies, the periodic sacrifices to 
the gods of the nation, the harvest offerings, and sacrifices in times 
of special need. Prayers are made to the Supreme Being, the gods, 
and the ancestors. They are asked for fertility in family and field 
and for success in material undertakings. These rites strengthen the 
tribal solidarity and seek to provide for its increase and sustenance. 

Among the Yoruba of Nigeria there has long been a strong king- 
ship organization. The eastern kingdom of Benin (another ancient 
“city of blood” famous for its ancestral sacrifices) is traditionally 
derived from Yoruba stock also and once subject to a Yoruba king¬ 
dom, though it was later independent and was known as a separate 
kingdom to the Portuguese from 1485. The Yoruba then extended 
from the Niger in the east, across most of south-western Nigeria and 
into Dahomey and Togo land in the west. They number some four 
million people. 

According to legend all the different branches of the Yoruba people 
descended from a common ancesthor, Oduduwa, who founded the 
sacred city of Ife. Ife is the place where since 1938 there have been 
unearthed the fine naturalistic bronze and terracotta heads of past 
kings, some of them apparently six or seven hundred years old. Odu¬ 
duwa is said to have had seven children (some say sixteen), and the 
primary kingdoms trace their descent from him and recognize the 
spiritual headship of the king (Oni) of Ife. There is the temple of 
Oduduwa at Ife to which not only chiefs but modern national societies 
(Society of the Sons of Oduduwa) pay homage. 
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There are three ranks of Yoruba rulers. The kings ( Oha ) can 
wear beaded crowns with fringes or veils, and trace their origin to 
Ife. The second rank chief ( Oloja ) may wear a beaded hat without 
a veil. The third is the town chief (Bale) who has no right to wear 
beads. A modern town, like Ibadan the largest negro city in the world, 
simply has a town chief with little ritual function. Beaded crowns, 
veils, gowns, slippers, footstools, staffs, and umbrellas, form the royal 
regalia. Nobody else was allowed to use beaded objects, with the 
exception of a few important priests. 

The king is regarded as sacred, because of his descent from pre¬ 
ceding chiefs and Oduduwa. He is chosen in rotation among the royal 
lineage, although nowadays a great deal of money is spent in obtaining 
support for an ambitious candidate. King-makers are responsible for 
the nomination and election of the king, who must be physically per¬ 
fect. When the name of their candidate is announced there are fre¬ 
quently demonstrations of ribaldry and insults against the king-to-be, 
after which time it is taboo to utter any evil against the king. The 
king can be dethroned by a vote of his councillors and must then 
commit suicide or go into exile. 

The rituals of enthronement are long and vary from place 
to place. They usually involve a recapitulation of the circum¬ 
stances of the foundation of the kingdom and of the migration 
of its rulers from the sacred city of Ife. The principal rite is a visit 
to the royal mausoleum, and in some towns the king is crowned here. 
A horse, a cow and a ram were offered at the tombs of the principal 
ancestors, the meat being cooked and consumed on the spot by the 
accompanying noblemen. The king himself has to partake of a dish 
prepared from the heart of the late king. It is in eating the heart 
and thus entering into direct contact with his predecessor that he 
actually becomes king. The Yoruba word “to become a king” (je oba) 
means literally “to eat a king”. This rite is still performed. Where it 
has occasionally been omitted in modern times the people are dis¬ 
contented, and in any time of trouble they will say that their king is 
not a proper one because he did not “eat the king”. 

The crowning of the king was done by a Queen Mother. The king 
was not supposed to have a natural mother, and if she was still alive 
at his accession she was asked to “go to sleep”. Then he came under 
the care of several official royal mothers, one of whom had charge 
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of the royal insignia which she could withhold if she did not approve 
of the candidate for the throne. It was her privilege to place the 
beaded crown on the king’s head. Then royal robes are put on him, a 
chain of beads round his neck, and a staff and Sword of Mercy in 
his hands 3 ). 

Five days later he repaired to another temple where he was 
presented with a Sword of Justice from the city of Ife. This alone 
gave the king power of life and death. He kissed the sword and 
returned it to Ife. Finally after another five days there came a visit 
to the temple of the war god and prayers for a peaceful reign. Only 
after this did the king enter his palace for the first time. A special 
door was made for him through the wall, and at the threshold 
numerous sacrifices were made including, formerly, a man and a 
woman. When he is installed then, and only then, the death of the 
late king is announced. It is said that he has “entered the vault of 
the skies”. In the interregnum the chief officer of state had per¬ 
formed the royal functions. 

The most important king of the Yoruba was the Oni of Ife, as 
the ruler of the town of origin of all the tribe. The Oni is chosen in 
rotation from four branches of the ancient royal lineage. His corona¬ 
tion is a long affair, since he is supposed to visit the 201 shrines in 
the town which are said to have been established by the aboriginal 
Oduduwa. 

In the last century the most powerful Yoruba king was the Alafin 
of Oyo, whose kingdom had once extended from Benin to Dahomey. 
He overshadowed at that time the Oni of Ife, but nevertheless he 
received from the latter the Sword of Justice at his coronation. State¬ 
ments made by early travellers that the Alafin was the material ruler 
and the Oni the spiritual, are not strictly true. Both are monarchs with 
their own spheres of jurisdiction. 

The Yoruba kings normally appeared in public only on rare occa¬ 
sions; at Oyo three times in the year at national festivals. On these 
occasions the king prayed to the national gods for blessings on the 
state, its land and people. All Yoruba kings were veiled in public and 
in council meetings. From the bead crown hung a long fringe of beads 
which completely covered the face, so that it was never seen by the 


3) S. Johnson, The History of the Yorubas, Lagos 1921, pp. 40 ff. 
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public. When the king spoke he held a white cow-tail switch, with a 
beaded handle, in front of his mouth, and spoke in a very low tone. 
His words were repeated in a loud voice by his “linguist”, a eunuch. 

When a king was buried his funeral took place at night, and was 
announced by the sounding of an ivory trumpet. In some places the 
body was dried over a fire to preserve it until the day of burial. At 
eleven stations on the road to the royal mausoleum at Oyo a man 
and a ram were killed, and four women and four boys at the grave¬ 
side. A lampbearer for the world beyond was the last to be killed. 
Today horses and bullocks are sacrificed. There were also the destined 
officials who were to accompany the king. They had long borne the 
title “one who dies with the king” ( ab-oba-ku ). These included the 
crown prince and the king’s chief official mother. No doubt the sacri¬ 
fice of these officers helped to prevent palace plots against the king’s 
life since the most interested parties would have to die with him. 
Dressed in their “death cloth” the destined victims paraded the streets 
of the town, enjoyed a huge feast with much intoxicating drink, and 
at sunset took poison themselves or, if that failed, they were strangled 
by their relatives to save the family from disgrace. Some of the 
favourite royal slaves also committed suicide. But in most Yoruba 
towns there was not the indiscriminate slaughter that marred the 
kingdoms of Kumasi and Benin. 

There were variations of these customs in all Yoruba kingdoms, 
the most lavish being those of Ife and Oyo. Even in modern towns 
like Ibadan and Abeokuta, founded only in 1830, there rapidly grew 
up traditional customs for the chief’s enthronement and burial. I have 
heard it said that in Ibadan the chief used to be ritually killed every 
three years. But a study of the recorded list of chiefs since the foun¬ 
dation of the town does not bear out this suggestion. Both before and 
after the British occupation in 1893, chiefs had longer and shorter 
reigns than three years. It is true that a number of them only reigned 
for a few years, but the chieftaincy system at Ibadan is based upon 
seniority and most chiefs are old men before they work their way 
up in the hierarchy to the chiefdom 4 ). Certainly there is no trace in 
other Yoruba kingdoms of the ritual killing of a king. At Ife, the 
fount of Yoruba kingship, some of the Onis lived to fine old age. 


4) G. Parrinder, Religion in an African City , p. 58 f. 
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At Ife, Oyo and other important towns oral records are preserved of 
the past kings, with the length of their reigns mentioned, some of 
them as long as forty years. These records take the history of the 
Yoruba kingdoms back at least six or seven hundred years. 

In this brief survey of kingship in Ashanti and Yoruba country 
the traditional customs have been described, and the past tense has 
sometimes been used in preference to the present. In modern times, 
under British colonial rule, many things have changed and not least 
the position of the kings. Nevertheless a great deal remains and many 
old customs are observed, with some variations and concessions to 
the changed atmosphere brought about by colonial government, educa¬ 
tion, Christianity and Islam. 

Early in their administration of these countries the British intro¬ 
duced Lord Lugard’s system of Indirect Rule. This was intended to 
preserve native forms of government and authority, but in effect the 
king became merely a link in a chain of administration with altered 
powers from hitherto. In some ways he became more autocratic 
towards his own people, in other ways he became the interpreter to 
his people of a policy which he might not approve and which had not 
always general support. 

Other factors complicated the situation. A new “middle class” of 
traders and farmers, together with the new educated classes, came to 
demand a larger share of government for themselves. So from 1945 
the Government introduced English forms of local government. The 
chiefs might be elected to the town council, but were not always neces¬ 
sarily chairmen of that council. 

Further, there arose the modern political parties and the nationalist 
movements which demanded self-government from the British. Na¬ 
tionalist parties were the direct result of colonial rule and of commer¬ 
cial wealth. They arose, significantly, not in the older towns or from 
chiefs seeking to regain power, but among the educated and pro¬ 
fessional classes who had lost their awe of kings, in cosmopolitan 
towns like Lagos and Accra. 

The nationalist politicians frequently opposed the kings as tools of 
the colonial government. When it was seen that Britain seriously in¬ 
tended to grant self-government, and had already done so to India, 
Ceylon and Burma, then the struggle for power between politicians 
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and chiefs was intensified. Hence arose conflicts such as that which 
resulted in the banishment of the Alafin of Oyo in 1954 by some of 
his own people. And in Ashanti there is a constant struggle between 
the Asantehene and his Council and the politicians of the coastal 
towns. The latter have not always been prudent. One of their soap-box 
orators actually demanded in the streets of Kumasi that the Golden 
Stool should be brought out and cut up among the people! He barely 
escaped with his life, and others have not done that. 

This is an insecure state of things, no doubt inevitable in such a 
time of transition with its violent impact of western life, education, 
commerce, religion and politics. In these circumstances the chiefs have 
tried various means of retaining power. At the one extreme is the Oni 
of Ife, an educated and progressive ruler, who has tried to ride out 
the storm by holding office with other politicians as a minister of the 
crown. At the other extreme are old illiterate chiefs, sometimes too 
decrepit to give dignity to the traditional ways they seek to uphold. 

Dr Busia, in his book The Position of the Chief in the Modern 
Political System of Ashanti, has made a sustained criticism of the 
methods by which the power of the chiefs has been undermined by 
government and modern conditions. He emphasizes the administra¬ 
tive, social and religious changes which have weakened West African 
kingship. The coming of Christianity, and to a lesser extent of Islam 
(much more Islam in Nigeria than the Gold Coast), has sapped the 
spiritual authority of the king. As the king was the religious head 
of the state, so the existence of Christians who rejected his authority 
constituted first a challenge and then a limitation to his power. Christ¬ 
ians often refused to take part in social religious festivals which 
seemed inconsistent with their faith. They refused to work on Sun¬ 
day, or to rest on the Sacred Thursday which is dedicated to the Earth 
Spirit who forbids ploughing on Thursdays. Some of them resisted 
taking oaths on pagan symbols or participating in ancestral ceremonies. 
Whereas the chief is the one “who sits on the stool of the ancestors'’, 
some Christians have said, “I now go to church, I am not under the 
chief” 5 ). 

Not only the new religions but new forms of government have 
undermined the religious significance of kings. “Ashanti chiefship is 


5) Busia, op. cit., p. 137. 
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sacral,” says Busia. “An important political development during the 
period of British rule has been the progressive secularization of the 
chief’s office. Government has increased his administrative functions. 
The conflict between chief and people has centred round this develop¬ 
ment. The insecurity of the chief is a consequence of the secularization 
of his office” 6 ). 

No doubt the type of religion which works towards the inclusion of 
a whole community is likely to find greater favour and success than 
the particularist sect. West Africa has suffered from “faith” mis¬ 
sionaries who have little or no conception of a community church, or 
indeed of any church at all except some tiny band of souls “plucked 
from the burning”. Islam, which deliberately seeks to gain the chiefs, 
has captured many of them in Nigeria. When the Alafin of Oyo 
became a Muslim and made the pilgrimage to Mecca, many of his 
people became Muslims because their “father” had done so. 

However there are degrees of syncretism, and many Christians and 
Muslims assist at traditional rites. The Alafin of Oyo at his enthrone¬ 
ment spent the customary time in the temple of the ancestor-god 
Shango. The Oni of Ife is an educated Christian, but at his enthrone¬ 
ment he sent his representatives to visit the 201 shrines with his 
gifts. Christians have attended the Adae ancestral rites. The Asante- 
hene is a Christian and the Golden Stool has been carried into 
St George’s Anglican cathedral at Kumasi, where prayers were offered 
for the prosperity of the state. 

In many ways the traditional forms are still observed, with slight 
mutations. In Ashanti the ceremonial of the enstoolment is observed 
in much the same way as when travellers described it in the 18th 
century. 

The struggles with the politicians, more important now than the 
disappearing colonial governments, are still unresolved. But even 
politicians are coming to recognize the hold that the chiefs have over 
public affection. Some of them declare, perhaps not entirely honestly, 
that if they are returned to power at the elections they will “restore 
the power of the natural rulers”. 

In the minds of the people the chiefs still dominate. The chief is 
expected to live in luxury, even if he only receives a small salary 


6) Ibid., p. 217. 
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from the government. He must be open-handed and hospitable. He 
was forbidden in the past to engage in trade, though some do so now. 
But the chief is often financially embarrassed, hence one of the com¬ 
monest complaints is that he has embezzled public funds. 

The kings are still expected to fulfil the traditional roles of office. 
They are responsible for the peace and prosperity of the state, for 
the fertility of land and family. Even when they are Muslim or 
Christian they are expected to serve the traditional deities, as well as 
to patronize churches and mosques. Many of them do all this. The 
king is still elected from the royal lineage. The traditional ritual of 
installation must be carried out, even when repugnant to modern 
ideas, such as “eating the heart” of the predecessor. If this is not 
done the people will say that he is “not a proper king”. 

Yoruba kings now appear in public unveiled, but they still wear 
their veils and beaded crowns on officials occasions. They are more 
accessible to the public than in the past, but they are not supposed 
to mix on terms of undue familiarity with commoners. Complete 
prostration before the king is still practised, even by many (though 
not all) educated young men wearing European dress. Gifts are still 
brought to the kings by those paying homage or seeking favours. 
Today this may be called bribery, but it is not necessarily so. 

Modern conditions of life have brought contradictions which are 
not yet fully sorted out. Both the Ashanti and the Yoruba have a 
great respect for their kings, and this in itself gives their society a 
greater stability than such kingless societies as the Ibo of Eastern 
Nigeria. The Ashanti and the Yoruba want to retain their divine 
kings, many still speak of them with bated breath and in low tones 
and will not criticize them. But they seem to be working towards a 
system where the king is not autocratic and also is above party. They 
want a king whose charisma is not soiled by intervention in politics. 
Whether a constitutional monarchy on the British pattern would suit 
them is another question. 

“As an institution chief ship is honoured and respected, and, judging 
from the keen competition for stools and the amounts candidates are 
willing to pay for them, the office is very much sought after. The 
people still look to the chief as their ruler and guide, the symbol, too, 
of their unity, traditions, and values” 7 ). 


7) Busia, op . cit., p. 216. 
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The paraphernalia or emblems of royalty were supposed to represent 
the sovereign authority 255 ). The five ensigns of royalty were a white 
umbrella, fly-whisks, shoes, turban 256 ), and throne (the pancakaku- 
ddni : this term literally means: “the five summits”: we shall see 
further on that the same term for “summit” is also given to the king 
himself). Besides, there was the sword of state. In other sources the 
five are: the sword, umbrella, crown, shoes and chowrie. The um¬ 
brella 257 ), i.e. the white sunshade of state, a residence of Laksmi 
(the goddess of fortune 258 )) and the pair of fly-whisks were abso¬ 
lutely indispensable, constituting the emblens par excellence. The sun 
should never be allowed to shine directly on the sacred person of the 
ruler, that is to say to bring its power into contact with his power, 
otherwise the state of tejas or prat dp a- “heat” of the ruler would be 
neutralized by contact with a power possessing excessive “heat”. The 
shoes were to become representatives of the ruler himself; in old- 
Javanese pddukd “shoe or slipper” was used in other expressions for 
“His or Your Majesty” 259 ). A remarkable statement is found in the 

*) See for the first part of this article Numen III/1956, p. 36 ff. 

255) A somewhat detailed description may be found in Bh. S. Upadhyaya, 
India in Kalidasa, Allahabad 1947, p. 77 f. 

256) A turban of honour is e.g. mentioned in the Kathasaritsagara 12, 190 f. 

257) After performing the Vajapeya the king becomes “one who is entitled 
to the white umbrella”: see e.g. Apastamba-srautasutra 18, 7, i8.See also C. H. 
Tawney-N. M. Penzer, The Ocean of Story, London 1924 ff., II, p. 267 and 
V, P- 175. 

258) Vi§nu-smrti 99, 12. She also resides in the royal consecration: Vi. Sm. 
99 , 16. 

259) See Gonda, Sanskrit in Indonesia, Nagpur 1952, p. 333 f- 
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Mahabharata 260 ): If a ruler be disregarded by his enemies all his 
subjects become unhappy. Therefore umbrellas, vehicles, garments, 
ornaments, palaces and all utensils for use and show should be accorded 
to the ruler. By such means he will better discharge his duties of 
protection and be irresistible. Here the outward splendour of kingship 
combines with the awe-inspiring nature of the paraphernalia to establish 
the ruler's prestige and reputation. 

Like the great gods, Indra, Agni, Soma, Rudra, and in Buddhism, 
the Bodhisattva, a cakravartin or emperor is considered to be in the 
possession of seven treasures. These ratnani, which are mystic in 
nature, are: the wheel, the elephant, the horse, the gem, the woman 
(queen), the minister of finance, and the adviser or general in chief. 
When a sovereign conducts himself aright they appear to him of 
their own accord 261 ). The wheel, as we shall see further on, denotes 
universality, the cakravartin being the hub or centre of the universe; 
the elephant, the ancient royal mount, and the milk-white horse, the 
sun-steed, carry the monarch on his world inspection; the magic jewel 
(cintdmani- “thought-jewel") fulfills every desire the moment it is 
uttered; the perfect queen-consort is the ideal woman, the minister 
of finance, the perfect administrator who is never short of funds for 
purposes of lavish generosity. These power-bearers were, as ratnins 
“possessors of ratnas”, already known to the brahmans who described 
the rajasuya (consecration of a ruler) 262 ). In elucidation of this point 
reference may be made to the well-known fact that in India as well as 
elsewhere a great magic value is attached to gems and jewels. Whoever 
wears a wonderful stone is proof against all fear and danger; hunger 
and want, sickness and weapons, even gods, spirits and demons have 
no hold on him. Even gods are said to be in possession of such priceless 
objects: the syamcmtaka- jewel, for instance, which is worn by Krsna 
on his wrist, yields daily eight loads of gold and preserves the wearer 
from all dangers. So the kings' ratnas may be compared to the so- 
called royal ornaments (the so-called upacara 263 )) 0 r holy heirloom of 

260) Mbh. 12, 67, 36 ff. 

261) I refer to T. W. Rhys Davids, Buddhist Suttas, III. p. 251 ff. 

262) We shall have to return to this point. 

263) The Jav. upacara “insignia of the royal dignity, regalia exerting a 
strengthening influence” comes from the Skt. upacdra- in the sense of “or¬ 
nament or decoration”. In the south of Celebes these objects were often considered 
to be the real bearers of the kingly power and authority. 
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the Indonesian kings and chiefs (called pusaka in Javanese). These are 
bearers of a special power, which they transfer to the man who 
possesses them, enabling him to prosecute his royal occupations in 
the right way. These feudal kings also possessed living power-bearers, 
especially hunch-backed persons 264 ). In former and later times the 
word ratna- plays an important role in connection with Indian king- 
ship 265 ). The theory underlying the practice of the ratnins and the be¬ 
lief in the ratnas seems therefore to have been that the above persons, 
animals and objects by their very presence and qualities add to the 
power of their royal master. In the Nltivakyamrta 266 ) it is expressly 
taught that the amdtyas, i.e. “companions”, usually translated by “minis¬ 
ters”, have to concern themselves not only with revenue and expenditure, 
but also with guarding the body, dharma, and family of the ruler. 

Now, particular oblations in the rajasuya are called the ratnahavis 
“jewel-oblations”: they are offered in the houses of twelve (or eleven) 
persons (called ratnins) who may be considered to be the king's most 
valuable “treasures” 267 ). According to the Taittiriya-brahmana 268 ) 
etc. these persons are those who “bestow kingship upon (the king)”. 
In the house of the purohita or brahman priest an oblation is presented 
to Brhaspati (the priest of the gods), in that of the royal prince (ra- 
janya-) an oblation to Indra; in that of the chief queen one to Aditi, 
the great mother, the representative of freedom and broadness; (in 
some texts) in that of the favourite queen one to Bhaga, the distributor 

264) For magic in connection with gems see e.g. H. Webster, Magic, Stan¬ 
ford Cal. 1948, p. 121 ff. For Indonesian beliefs: J. Ph. Duyvendak, Inleiding tot 
de Ethnologic van de Indische Archipel 2 , Groningen-Batavia 1940, p. 135 ff. 
In ancient India the horse, the animal of the ksatriya, and the elephant were 
highly appreciated animals. Elephants were, according to the Indian legend, clouds 
sentenced to walk upon the earth. But the real clouds like to visit them. Hence 
it is important for a king to have these animals in his palace. Because they guar¬ 
antee rain in the period of the monsoon they are called “the king’s clouds”. See 
also H. Zimmer, Myths and symbols in Indian art and civilization, N. York 1946, 
p. 92; 107 ff. 

265) See also Meyer, Das Buch v. IV. u. S., p. 38, n. 4 and p. 680 (with 
references to other publications). 

266) Kane, History of Dharmasastra III, p. no. Cf. also Kamand. NS. 13, 
23 f.; Agnipur. 241, 16 ff. 

267) For particulars see Kane, Hist, of Dh., II, p. 1215 f.; Macdonell and 
Keith, Vedic Index, II, p. 199 ff. J. Eggeling, Sacred Books of the East, 41, 
p. 58, n. 2; Caland, on Apast. sr. s. 18, 10, 12. 

268) Taittiriya-brahmana 1, 7, 3: ete vai rd^trasya pradatarah. They are 
enumerated somewhat differently. 
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of wealth who also presides over matrimonial happiness; in that of the 
discarded queen one to Nirrti, the goddess of destruction; in that of 
the general one to Agni “who occupies the foremost rank”; in that of 
the suta, the very sacrosanct charioteer who at the same time was a 
bard, a herald, a physician and the king’s intimate friend, one to Varu- 
na, because, I would suppose, this god was believed to be omniscient 
and to have the disposal of the special craft or mysterious power called 
maya 269 ) ; in that of the gramanl- or “village headman (governor)” 
one to the Maruts, Indra’s associates who, being associated with wind, 
rain, etc., dwell in the mountains; in that of the ksattar- “doorkeeper 
or chamberlain” one to Savitar, the god who, inter alia, makes people 
arise and sends them to sleep; in that of the samgrahltar- or charioteer 
one to the Asvins, who drive in a famous car which, touching the end 
of heaven, extends over the five countries; in that of the bhagadugha- 
“superintendent of cattle or (and?) of the kitchen” one to Pusan, the 
protector of herds and flocks who brings an abundance of food; in 
that of the “superintendent of gambling” one to Rudra-Siva, the god 
who invented the game of dice 270 ). 

Whatever the particular reason why each of these functionaries was 
entitled to belong to this body of ratnins, it seems beyond doubt that 
they contributed to the king’s power; they were no doubt believed to 
exert a salutary influence on the occupant of the throne. The character 
of the objects gained by the above sacrifices fortify us in this con¬ 
viction: the first oblation in the house of the priest who of course is 
identified with Brhaspati is to “whet (sharpen)” brahman for the 
king’s sake; by offering in the royal house 271 ) to Indra — who is 
ksatra- “dominion” 272 ) — he gains indriya- “the specific power or 
quality which belongs to that god”; by that to Aditi he becomes firmly 
established on the earth, “for Aditi is the earth” 273 ), and also the 
wife of the gods. The king himself apparently represents Indra; Aditi 
is also in other ancient works the wife of the sacrificer ( yajamana -) 


269) For maya see my paper in: Tijdschrift voor Philosophie, 14, Louvain 
1952 . 

270) I refer to Meyer, Trilogie II, p. 145 ff. 

271) According to the Sat. Br. 5, 3, 1, 3 this offering is prepared at the 
dwelling of him who is being consecrated (suyamdnasya grhe). 

272) S. Br. 5, 3, 1, 3. 

273) See also my Aspects of early Visnuism, p. 115. 
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274 ) : she is the wife of the gods and the queen is the wife of the 
king 275 ). The next sacrifice put him in possession of bhaga- “fortune 
and happiness”: it is clear that the favourite queen could easily be 
considered a representative of matrimonial happiness {bhaga-). By 
sacrificing to Nirrti “he satisfies her who is evil”; apparently the 
discarded queen is a manifestation of evil 276 ). The ceremony in the 
house of the general helps the king to “whet” (i.e. to make ready or 
faithful) the army, Agni being the great slayer of demons and other 
inimical powers, and a conqueror of thousands with warlike qualities; 
both Agni and the general are “a front”, the former of the gods, the 
latter of the army 277 ). By presenting an offering to Varuna in the 
house of the suta (court-minstrel, chronicler and equerry) he secures 
the merits of a Varunasava, a particular rite which in the same brah- 
mana is identified with the rajasuya 278 ) ; the suta, the custodian of 
the ancient ksatriya traditions who in the epic tales is even credited 
with foreknowledge of the future, resembles Varuna in that both of 
them are savas “instigators, stimulators”, Varuna — who is the god 
of law and order, who, inter alia, regulates the course of the waters 
and governs men and nature by his “observances”—of the gods, the 
suta of men 279 ). The oblation to the Maruts in the house of the 
village headman put him in possession of food; since—at least at a 
later period—the grdmam- 280 ) formed the channel through which 
the royal control was exercised and the royal dues received—his post 
being emphatically declared to represent the summit of the ambition 
of a vaisya 281 )—, it does not seem unlikely that he was considered to 
maintain special relations with the Maruts who were Indra’s allies and 

274) Cf. e.g. AV. 11, 1, 11. 

275) Sat. Br. 5, 3, 1, 4. 

276) The S. Br. 5, 3, 1, 13 observing that this is a childless wife states that 
she is seized by, in the power of, Nirrti. 

277) $. Br. 5, 3, 1, 1. 

278) T. Br. 2, 7, 6, 1; similarly, S. Br. 5, 3, 4, 12; 4, 3, 2. 

279) $. Br. 5, 3, 1, 5 - 

280) It has, probably rightly, been surmised that the curious singular of 
this word which clearly means: “village headman” shows that only the most 
prominent among them, or the headman of the royal residence(?) was meant. 
Anyhow he seems to have been the representative of the “third order”: cf. 
Sankhayana-srautasutra 2, 6, 5 where three men are considered to have reached 
the highest state of welfare, a learned brahman, a gramani and a ksatriya. 

281) I refer to A. B. Keith, in The Cambridge Hist, of India I, Cambr. 1922, 
p. 131. 
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associates assisting the god in performing his function and accom¬ 
plishing his exploits. The Satapatha-brahmana 282 ) expresses this con¬ 
sideration in a few words: the Maruts are the third order, and the 
gramanl is a vaisya or member of that order. The offering to Savitar 
is performed for the sake of procreation of offspring (prasutyai), the 
term being felt etymologically related to the name of the god, who is 
sometimes stated to be Prajapati, the creator of living beings 283 ). The 
doorkeeper or chamberlain may, I think, have been held a manifesta¬ 
tion of this god, because the latter was believed to send men to sleep 
and was implored to protect their houses 284 ) ; both the god and the 
official are “impellers” (prasavitar -) the Satapatha adds 285 ). By the 
sacrifice to the Asvins—whose very name implies the possession of 
horses, by which their car is drawn (hence their connection with the 
charioteer 286 )) and who are renowned as divine physicians—medicine 
is procured to the king. The oblation to Pusan in the house of a func¬ 
tionary called bhagadugha- (“tax-gatherer, collector of the sixth part 
of produce”, “headcook”, “bailiff”, or “distributor of portions” or 
“carver” 287 )) is to secure food 288 ). Lastly the ruler should in the 
usual way appease Rudra by a special oblation 289 ). That this ceremony 
should be performed in the house of the man whose title, in too 
sonorous a translation, is “superintendent of dicing” becomes intel¬ 
ligible if we remember that, at least at a later period, Rudra-Siva was 
credited with the “invention” of gambling 29 °). 

So the evidence furnished by the Taittiriya-brahmana seems to suf- 


282) S. Br. 5, 3, 1, 6. 

283) See A. A. Macdonell, Vedic Myth., Strassb. 1897, p. 33. 

284) See R.V. 2, 38; 4, 53, 6; 6, 71, 2 f.; 7, 45, 1. 

285) S. Br. 5, 3, 1, 7. 

286) According to the S. Br. 5, 3, 1, 8 the Asvins who are of the same womb 
stand side by side like the king and his charioteer who stand on one and the 
same chariot: they are likewise “of the same womb or standing-place”. 

287) For the explication of this title see J. Eggeling, The Satapatha-brahmana 
III, Oxford 1894, P- 63, n. 1; Caland, Das Srautasutra des Apastamba III, 
p. 132; (R. C. Majumdar and H. C. Raychaudhuri, An advanced history of 
India, London 1948, p. 74). 

288) Pusan, the S. Br. 5, 3, 1, 9 says, is the bhagadugha- of the gods. 

289) See e.g. H. Oldenberg, Die Religion des Veda 3 > 4 Stuttgart-Berlin 1923, 
p. 217. 

290) The Sat. Br. 5, 3, 1, 10 gives the following explication: Rudra is hanker¬ 
ing after the cow which is killed in this hall; Rudra is fire, the gaming-board is 
fire, and the dice are its coals; it is therefore Rudra who is pleased. 
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fice to draw the conclusion that the ratnins, i.e. the above important 
persons belonging to the entourage of the ruler, were by their specific 
relations to divine beings considered able to enhance the ruler's power 
or potency in various respects. It does therefore not seem correct to 
assume that the ratnins formed the king’s council in any modern sense 
of the word. That the queen and the king’s favourite wife are in¬ 
variably mentioned by all our authorities does not, I am sure, suggest 
that queens in the Vedic age were not merely the consorts of kings, 
but played some part in administration 291 ). The ratnins were, more¬ 
over, twelve in number; since there are twelve months in a year, they 
represent the totality of the year and by performing these sacrifices 
the priest secures, on behalf of the king, the totality of dominion 292 ). 
According to the version handed down in the Satapatha-brahmana the 
eleven oblations which are to be offered first provide the king with 
vlrya- “manly strength and courage”, because that number stands for 
vlrya-, the tristubh-verse consisting of eleven syllables 293 ). There are 
however varying accounts of this ceremony. The same brahmana 294 ) 
has also the “huntsman” (govi kart ana-) and the “courier” or mes¬ 
senger ( pdldgala -) among the ratnins, while the Maitrayanl-sam- 
hita 295 ) adds the carpenter ( taksan -) and the chariot-maker ( rat ha- 
kara-) 296 ). 

One further point may be touched upon in this connection. By 
performing two more sacrifices in the house of the sacrificer one 
can win blessings; the gods to whom the offerings are, in that case, 
to be presented are Indra sutraman- and Indra amhomuc-, i.e. “Indra 
the protector” and “Indra who delivers from distress”; the formula 
pronounced on that occasion runs as follows: “may the king, the slayer 
of Vrtra, be our king and slay the enemy” (ayam no raja vrtrahd 
raja bhutvd vrtram vadhyat) 297 ). 

291) This view was maintained by Altekar, State and gov., p. 114. The same 
author has (o.c. p. 115) misunderstood the direction that the king had to repair 
to the houses of the ratnins and not they to his palace in order to offer the 
ratnin oblations. These remarks are however not to deny that the allegiance or 
approbation of these persons was for the man on the throne in practical life an 
essential factor of success. 

292) Cf. T. Br. 1, 7, 3, 6. 

293) In this brahmana the oblation to Nirrti closes the list (5, 3, 1, 13). 

294) Sat. Br. 5, 3, 1, 10; 11. 

295) See MaitrayanI Sarnh. 2, 6, 5, 6 ff. 

296) I also refer to Eggeling, o.c., p. 58, n. 2. 

297) T. Br. 1, 7, 3, 7; cf. T. S. 1, 8, 9, 2. 
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Another list of 'officials’ comprising eight persons which for the 
greater part belong to the above group of ratnins occurs in the Pah- 
cavimsa-brahmana 298 ). It is worth quoting in its entirety: "Eight 
persons of importance ( vlrah, often translated by "heroes”) sustain 
together the ruler’s kingship: the king’s brother, the king’s son, the 
house-chaplain, the queen-consort, the master of the horse ( siita-), the 
gramani 2 "), the chamberlain ( ksattar -) and the charioteer 300 ). These 
are the persons of importance who together sustain the ruler’s kingship. 
In the presence of these he is consecrated.” 

In the Vayu Purana 301 ) the fourteen ratnas of the emperor are 
divided into two categories, animate and inanimate. To the former 
group belong not only the purohita, the queen, the general, the chario¬ 
teer or "chariot-maker”, and the councillor, but also the horse and 
the elephant, and to the latter class the amulet (mam-), the sword, 
the bow, the wheel, the chariot, the banner, and the treasure. In con¬ 
tradistinction to Altekar 302 ) who is convinced that the nature of the 
ratnins was clearly misunderstood at a later period because "their coun¬ 
cil had ceased to function as a part of the administration”, I would 
venture the opinion that this evidence, if it has conclusive force for 
the earlier period, may be made an argument in favour of the thesis 
that the Vedic ratnins were no administrative council at all, but an 
especially constituted group of persons endowed with sacral qualities. 

In this connection attention may be drawn to the interesting name 
of tirtha- given to certain high officials. They are enumerated in 
Kautilya’s Arthasastra, the Pancatantra, the Tantrakhyayika and in 
other texts 303 ). Among these are the minister, the purohita, the 
marshall, the prince royal, the grand door-keeper, the head of the inner 
apartments, the treasurer, the inspector of the fortifications, and the 
other superior functionaries. The usual number of them is eighteen. 
As a tirtha- primarily is a sacred bathing-place, or place of pilgrimage 

298) Pane. Br. 19, 1, 4. 

299) Caland translated this title by “praefectus urbi”. 

300) According to Sayana’s commentary: the treasurer. 

301) Vayu Pur. 57, 68 ff. ( cakram ratho manih khadgam dhanuratnam ca 
paheamam / ketur nidhim ca saptaite... / bharya purohitas caiva senmi rathakrc 
ca yah / mantry asvah kalabhas caiva... See also Brahman(Ja Pur. 1, 29, 74 ff. 
with a variation ( carmaratnam instead of the bow). Cf. also Brahmantja Pur. 2, 
2 9 > 75 - 

302) Altekar, State and gov., p. 116. 

303) Kaut. AS. 8 (12), 8; Pahcat. 3, 67 f.; Tantrakhy. ed. Hertel, p. 109. 
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on the banks of sacred streams, and then also a person or object con¬ 
ducive to the annihilation of sin and evil; as, on the other hand, a 
tirtha- is also a worthy recipient of sacrifices or gifts 304 ), i.e. an 
intermediary in transmitting sacred substance — the word originally 
meaning “a passage, ford, way to the opposite side” —, and, in a 
more extended sense a person representing purity ( sauca -) 305 ), gifted 
with wisdom, truth, and omniscience, who is free from passion and 
attachments and above the pairs of opposites, and who lives upon 
alms, renouncing everything — these persons are of pure conduct 
and possess purifying power; they are purity or “tlrthas” embodied —, 
those who first applied the same title to the above high functionaries 
no doubt believed them to be worthy persons in a more or less distinct 
religious sense. Probably the title was first given to those officials 
who were sacrosanct, to wit the purohita, the chief justice or dharma- 
dhyaksa-, etc. and then extended to others. 

From the interesting study by Miss Auboyer 306 ) we may learn that 
the royal throne or seat of authority is intimately connected with the 
altar. Both of them are a support on which the sacred or “holy being” 
(a god, Buddha or the cakravartin- “emperor”) who is the god's 
substitute takes his seat. The cushion of the throne is identified with 
sri-, adding to the ruler's prosperity on which his kingship rests 307 ). 
Sri is, in an elaborate description of Brahma’s throne 308 ), also the 
cushion on which Brahma sits. The throne itself represents the seat 
on which Aditya, the sun, was anointed. There is a constant correlation 
between the royal throne and the seat of the gods. It may be interesting 
to quote a passage from a brahmana 309 ) the author of which with 
remarkable insight recognized the character of the throne: The priest 
consecrates the ruler on a throne, for imperial dignity ( sdmrajyam) 
is established there; by means of imperial dignity he thus causes him 
to attain samrajya-. It is made of undumbara wood, for this is strength: 
he thus is consecrated for the sake of strength. It is knee-high, and 


304) See Manu 3, 130. 

305) See Mbh. 13, a. 108. 

306) J. Auboyer, Le trone et son symbolisme dans I’Inde ancienne, Paris 1949. 

307) See my Aspects of early Vifnuism, p. 188 f.; P. E. Dumont, UAsvamedha, 
Paris 1927, p. 92. 

308) Kau§Itaki-upani$ad 1, 5 = Sarikhayana-aranyaka 3, 5. 

309) Sat. Br. 12, 8, 3, 4, ff. This passage forms part of a discussion of the 
sautramanl, dedicated to Indra, the “good guardian” (sutrdman-). 
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it is for the rule of this world that the ksatriya is consecrated... For 
the throne means kingdom or royal dignity ( rastram ), and rdstra- is 
of unlimited prosperity... It is the womb and navel of the power called 
ksatra-, i.e. ruling power 310 ). 

There were indeed special relations between “welfare, well-being, 
fortune”, i.e. srb, and “dominion” (ksatra-) or kingship 311 ). Sri, 
kingship and the power of inflicting punishment rest with the ksatri- 
yas 312 ). Already in the Satapatha-brahmana (2, 4, 4, 6) the idea arises 
of a royal man’s being wedded to Sri. As a goddess Sri is believed to 
select, of her own accord, a mighty king as her husband. Sri is also 
described as residing in the sovereign 313 ). Hence he is srimant- 
“possessed of sri - 11 314 ). Hence also the verdict that in his serenity or 
graciousness dwells Sri, the goddess of prosperity herself 315 ). This 
sri- is considered to be the end or highest of food; by spending, for 
ritual reasons, three days in the house of a ksatriya one establishes 
oneself in the highest of food, in sri- 316 ). On account of sri-, which 
in this connection evidently means material welfare 317 ), the king is 
said to obtain the highest honour (satkriya “respectful treatment”). 

The king’s bow is, in the formulas accompanying the consecration, 
identified with Indra’s Vrtra-destroying vajra 318 ). 

An essential element of the royal household was the bards who 
sang the ruler’s panegyrics and those of his ancestors, by which they 
strengthened his power to perform his royal duties. The contents of 
the panegyrics which are considered as historical truth have the effect 
of a magical performance, causing the exploits described to spread 
their inherent power and to become active again in the person of the 
listener. Special functionaries were for similar reasons in charge of 
the royal genealogy (the magadhas) ; others recited blessings. These 


310) Cf. also Vaj. Samh. 20, 1. 

311) See Aspects of early Vifnuism, p. 188 f. 

312) Mbh. 3, 207, 30. 

313) See e.g. Kalidasa, Raghuvamsa 3, 36; 4, 14. 

314) See e.g. Mbh. 1, 171, 19; 21. 

315) Manu 7, 11. 

316) Jaim. Br. 2, 184. 

317) Mbh. 12, 133, 7; sri- is opposed to an empty treasure (st. 6). 

318) See e.g. Apastamba-srautasutra 18, 14, 10; cf. 17, 10 f.; see also 18, 
18, 14. 
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bards were already part of the household of a Vedic king 319 ). The 
Rgveda 320 ) is already explicit in stating that the princes in exchange 
for presents, which are highly extolled, enjoy the fruits of the eulogies 
composed by the singers. The 'brahman’ of the priestly singer saves 
the people 321 ). The ruler should, however, also listen to itihasas 
("traditional history”), including dharmasastra and arthasastra ("polit¬ 
ical government”) 322 ). 


IX. 

Although monarchy was in ancient India, though the most common 
form of government, not universal 323 ), times without a king are 
often described as terrible 324 ). Then man’s sense of justice is des¬ 
troyed because there is no punishment nor one to inflict it; all wicked 
passions are given free rein. Then there will be rain, no seed, no 
sacrifices, no festivals which enhance the prosperity of the people; 
father and husband will have no authority; lawsuits will be useless; 
dancing and reciting will cease; parks and pleasure-grounds will no 
longer be frequented; trade and asceticism come to an end; it is no 
longer possible to enjoy one’s possessions 325 ). The weak are enslaved, 
woman are violated, social ties cease to exist 326 ). In short, a people 
without a king is like a river without water or a herd of cattle without 
a herdsman. The counterparts of these descriptions of anarchy are 
formed by descriptions of excellent kings: in their dominions there 
are no thieves, no drinkers of alcohol, no wicked persons; everybody 

319) See e.g. AV. 1, 122, 12 and Geldner’s note; Meyer, Trilogie III, p. 
141 f.; J. Gonda, Zur Frage nach dem Ur sprung wid Wesen des indischen Dra¬ 
mas, Acta Orientalia 19, p. 329 ff., passim; H. Luders, Varuna, Gottingen 1951, 
16 ff. The high position of the siita-, bard and charioteer, has often been com¬ 
mented upon; see e.g. Meyer, Sexual life in ancient India, London 1930, p. 81, 
n. 1. 

320) Rgveda 5, 42, 8 f.; cf. 1, 125, 4 ff.; 2, 1, 16; 7, 18, 21; AV. 19, 49, 6. 

321) Rgveda 3, 53, 12. Geldner translates brahman by “Kraftwort”, see my 
Notes on Brahman, Utrecht 1950, p. 40 ff. 

322) Kaufilya, Arthasastra 5. 

323) See e.g. R. Fick, Die sociale Gliederung im nordostl. Indien zu Buddha's 
Zeit, p. 90. 

324) See e.g. A. S. Altekar, State and government in ancient India, Benares 
1949, ch. 5; Patil, Cult . hist, from the Vayu Purana, p. 19; J. Ch. Jain, Life 
in ancient India as depicted in the Jain Canons, Bombay 1947, p. 49. 

325) Ram. 2, 67, 9 ff. 

326) Cf. also Mbh. 12, a. 67 and 68. 
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performs the rites and sacrifices, every brahman is learned, all classes 
of men follow the duties of their order, and so on 327 ). Thus the king 
may be styled a creator of all creatures, if he clings to dharma, and 
also their destroyer, if he is sinful 328 ). 

In illustration of the value attached to leadership a passage from a 
brahmana may be quoted, where the gods are related to have been 
repeatedly defeated in their struggle against the asuras. At last they 
recognized that their want of a leader was the cause of their failure. 
So they elected Soma as their king and with him they conquered all 
the quarters 329 ). Similarly, the brahmans were in the days of yore 
defeated as long as they had not elected a leader 33 °). 

These traditions and expatiations resolve themselves to this: the 
bodily existence of a personification or 'epitome' of the community is 
essential for its continuance. From one point of view the king is, or 
represents, the people: an ancient Indian chief or king was often 
designated by the name of the tribe or people which had accepted 
his leadership. From another point of view he was more: the em¬ 
bodiment or personification of divine powers which transcended the 
present phase of the life of the community. In him the community and 
the divine powers on which its welfare depended met. The institution 
or re-establishment of kingship signifies an important change: since 
Prthu became king the earth is, with a preposterous etymology, called 
prthivl; dharma, previously violated, became restored. In the mythical 
past, when the gods and the asuras contended for the dominion over 
the worlds, the gods realized that it was only “through their lack of 
a king that their enemies conquered them”. They therefore made Soma 
their king. “He who sacrifices”, the brahmana adds, “has Soma as 
king, and conquers, through him, the quarters”. 

It is worth while briefly to relate some ancient traditions. According 
to the Taittiriya-brahmana 331 ) Indra was made king by the gods be¬ 
cause he was the most illustrious, powerful and superior; according to 
the Jaiminlya-brahmana 332 ) Varuna who wished to be king of the gods 
obtained royalty and the appearance of the creator-god Prajapati and 

327) Cf. e.g. Mbh. 12, a. 77, 8 ff. See also Ram. 2, 5, 100. 

328) Mbh. 12, 91, 9. 

329) Ait. Br. 1, 14, 5 ff. 

330) Mbh. 5, a. 156. 

331) Cf. Taitt. Br. 1, 5, 9, 1; 2, 2, 7, 2; 3, 1, 3. 

332) Jaim. Br. 3, 152. 
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was, on the royal throne, anointed by various gods “unto sovereignty, 
unto extended sovereignty, uncontrolled sovereignty, complete sover¬ 
eignty, unimpaired power and supremacy'' 333 ). Now the conclus¬ 
ion 334 ) that kingship arose out of a military necessity, that success in 
war led to the royal dignity is no doubt correct so far that, to cite 
van der Leeuw, for primitive man it is precisely power and luck that 
possess the mystical element of admiration which creates the ruler 335 ). 
Yet the question may be posed why it was these gods Indra and 
Varuna who were selected for the royal dignity in the heavenly 
sphere 336 ). Indra, the god who more than others had the disposal of 
ojas, the vital and creative energy in nature 337 ), representing force 
and energy, was regarded as being intimately connected with atmos¬ 
pheric phenomena and with various forms of fertility and vegetation. 
He is the protector of the earth 338 ). As he successfully combated the 
demon of drought and other evil powers he was at the same time 
the great deity of the warrior-class 339 ), who destroys the enemies. The 
parallelism between the task of this god and that of the king is evident. 
As already stated Indra may be regarded as representing the dynamic 
aspects of kingship. Passing mention may also be made of the rites in 
honour of this god which form part of the royal ‘coronation’ as it is 
described in post-Vedic texts. Thus the Visnudharmottarapurana and 
other text 340 ) prescribe a sdnti- (propitiatory rite) called the aindri 
santi-, i.e. one dedicated to Indra. Varuna, who is very often called a 
king 341 ), was believed to dwell in the waters, presiding over the oath 
which was taken over water, guarding the rta-, that is to say protecting 


333) Most of these terms ( rdjyavairajya-, svarajya-, samrdjya-, sarvavasya-, 
paramefthya-) are of frequent occurrence to denote degrees and aspects of 
royal power and dignity. 

334) Which is for instance drawn by Altekar, o.c., p. 47. 

335 ) G. van der Leeuw, Religion, p. 115. 

336) Kingly authority among the gods could pass into other hands: Sata- 
patha-brahmana 2, 6, 2 ff. 

337) See my treatise Ancient Indian ojas..., Utrecht 1952. 

338) Cf. e.g. Atharvaveda 12, 1, 18. 

339) See Aspects of early Vi^nuism, Index I, s.v. The former aspect of the 
god was emphasized by J. J. Meyer, Trilogie, esp. part III, the latter by H. 
Lommel, Der arische Kriegsgott, Frankfurt a.M. 1939. 

340) Visnudharmottarapurana 2, 19. See also Kane, Hist, of Dharmas. III. 
p. 79 - 

341) Many references were collected by E. Hardy, Die vedisch-brahmanische 
Periode der Religion des alien Indiens, Munster 1893, p. 51 ff. 
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truth and maintaining the right order, destroying falsehood and em¬ 
ploying agents to obtain information about the doings of man 342 ). 
He, moreover, looks down at the truth and falsehood of men, saves 
the honest and righteous, punishes the wicked, forgives sins, and wards 
off death 343 ). In his figure the judicial aspects of kingship can easily 
be discerned. It might be remembered that according to Manu 344 ) a 
king must, by throwing it into water, offer to Varuna the fine recove¬ 
red from a man guilty of mortal sin, because Varuna is the lord of 
punishment. It may be noticed that the ancient authorities them¬ 
selves 345 ) attempted to explain Varuna’s title by referring to the fact 
that he was a sovereign because he had established a sacrificial fire; 
that was why people call him “king Varuna”. 

As to Soma, the main aspects of this god are his being light and 
life-giving sap, his relations to plants, among which he occupies the 
first place, and his being identical with the moon. Is it a mere coin¬ 
cidence that many of those passages where Soma is called a king 
( rdjan -) also relate his power to prolong life and to restore man to 
health by clothing him with amrta-, his grants of offspring and good 
fortune, his lordship of the medicinal herbs 346 ) ? Soma moreover 
is considered the king of the brahmans 347 ). 

Among the other gods who are in a comparatively large number of 
cases called raja, Agni and Yama occupy the first rank. Yama, the 
gatherer of men, rules the dead. In post-Vedic texts he is to become 
the Lord of dharma: dharmardj(a)-. Agni, the god of fire, is a 
leader and protector of settlers; then he is ^ so a ( 

or “Punishment”, a lord of the house, dwelling in every abode, preser¬ 
ving his worshippers from calamities; he is a divine monarch strong as 
Indra. He, moreover, has the disposal of the splendour ( varcas ) with 
which the king comes into being 348 ). With regard to the character of 


342) So far we can follow H. Luders, Varuna I, Gottingen I 95 1 , es P- P- 28 
ff. For the “spies” see H. H. Schaeder, Iranica I, Das Auge des Konigs, Abh. 
Ges. Wiss. Gottingen 10 (1934). 

343) Cf. in addition to this, also AV. 10, 6, 15. 

344) Manu 9, 243 ff. 

345) See Sat. Br. 2, 2, 3, 1. 

346) See e.g. Rgveda 1, 91, 5; 8; 6, 75 , 18; 8, 48, 7 ; 9, H4, 2; 10, 9 7 , 18; 
19; 22; Atharvaveda 2, 36, 3; 14, 1, 49 etc. 

347) See Satapatha-brahmana 5, 4, 2, 3; 9, 4, 3, 16. 

348) Atharvaveda 3, 22, 6. 
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this kingship of the gods mention may be made of a passage 349 ) where 
an enumeration is given of some divine rulers and the realms over 
which they hold sway. Yama is king of the Fathers, Varuna of the 
gandharvas — elsewhere 350 ) Varuna is explicitly called the king of the 
gods —, Soma of the apsaras, Kubera of the raksas, Indra of the gods; 
likewise Tarksya (the famous bird Garuda) of the birds, Manu 
Vaivasvata of men, and so on. 

In the Brhadaranyakopanisad 351 ) eight divinities are enumerated 
which are considered to be “ruling or worldly power” ( ksatra -) among 
the gods: Indra, Varuna, Soma, Rudra, Parjanya, Yama, Mrtyu, 
Isvara. As to the god of rain, Parjanya, it seems clear why he should 
be called a ksatriya: in the Rgveda he is described as a independent 
sovereign, who rules over the whole world — of course because with¬ 
out rain life is impossible —; he is, in an equally intelligible way 
implored to protect mankind. Besides, he is a father, or “our divine 
father”. His wife is by implication the Earth and, as the shedder of 
rain, he is a producer of plants. So he has much in common with Dyaus 
and what interests us most, with Indra. It is a significant fact that 
a god of this character should be described as a svaraj- 352 ). 

Rudra was also considered a ruler 353 ), ksayadvira- “ruling man”, 
a lord ( isdna -) of this vast world, a father of the world; by his rule 
( ksaya -) 354 ) and universal dominion ( samrajya -) he is aware of the 
doings of gods and men. Remarkably enough the above epithet 
ksayadvira- is followed by the wish to be protected by the god and to 
be favoured by his benevolence 355 ). This god is several times called 
“bountiful” ( midhvas -) and beneficent. Although his anger and malev¬ 
olence are very often mentioned, he is not seldom implored to preserve 
man from calamity, to produce welfare and to bestow blessings. — 


349) Sat. Br. 13, 4, 3, 3 ff.; cf. also the notes by Eggeling, The Satapatha- 
brahmana, V, p. 361 ff. 

350) Sat. Br. 12, 8, 3, 10. 

351) B. ar. Up. 1, 4, 11. 

352) Here (RV. 7, 101, 5) Sayana’s explication of svaraje, to wit svdyatta- 
diptaye is doubtless inadequate. 

353) Cf. RV. 1, 114, 1 ff.; 2, 33, 9; cf. 6, 46, 1; 7, 46, 2. The epithet 
ksayadvira- is also given to Indra and Pu§an. 

354) If Sayana is right in explaining kjayena by aihraryena. 

355) RV. 1, 114, 10; 3. Cf. also 10, 92, 9. 
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Mrtyu “Death” is in the Atharvaveda said to be the lord ( adhipati -) 
of men 356 ). 

The authors of the brahmanas make clear their conception of the 
relation between the earthly ruler and divine kings 357 ). The ksatriya 
has Indra as his deity, and is Soma with regard to kingship ( rajya -), 
a rajcmya-, i.e. a man of the royal class, with regard to relationship. 
Being consecrated he attains brahmanhood; then Agni is his deity, and 
he is brahman in relationship. Libations and formulas are needed to 
secure his former connection, quality, and relation. 

In attempting to trace the further relations of ancient gods with 
kingship a study of the mitravinda sacrifice should not be passed over. 
The Satapatha-brahmana 358 ) informs us that Sri, the goddess or 
principle of material prosperity and the outward splendour connected 
with it, who is intimately related to kingship, when deprived of her 
characteristic qualities or aspects — food, royal power, universal 
sovereignty, wealth, etc. — approached ten deities, imploring them to 
restore these to her. They were ready to do so. Whereas Agni, the 
eater and lord of food, gave her food, Soma, the king and lord of 
kings, restored her royal power {rajyam) to her; Varuna, the samrat 
or complete (universal) sovereign and lord of samrats, gave her the 
quality denoted by that term; Mitra, the ksatram (neuter!) and lord of 
ksatram (ksatrapatih ) or nobility restored her that; Indra, the power 
{balam) and lord of power, restored her power to her; Brhaspati, the 
brahman and lord of brahman 359 ), the potency called brahmavarcasa- 
“holy lustre, preeminence in holiness and sacred knowledge, divine 
glory or splendour”; Savitr, the kingdom {rastram) and rdstrapati-, 
kingdom; Pusan, who is fortune {bhaga-), fortune; Sarasvatl who is 
“a well-nourished condition” ( pusti -), that quality; Tvastar, the fash¬ 
ioner of forms, cattle with beautiful form. 

Incidentally the title king is given to a variety of powerful beings or 
entities. But even if an amulet is called a keen king of mighty power, 
demon-slaying, ojas of the gods and formidable power 360 ), we learn 
something about the characteristics attributed to the ruler. The very 


356) AthV. 5, 24, 13. 

357 ) The reader may turn to Ait. Br. 7, 23, I ff. 

358) Sat. Br. 11, 4, 3, 1 ff. 

359) I refer to Notes on brahman, p. 66 ff. 

360) Atharvaveda 19, 33, 4. 
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function of an amulet is to preserve the wearer against evil, that is 
to afford protection. 

In this connection attention may be drawn to the mantras pronounced 
during the rajasuya, that is the great sacrifice performed at the inau¬ 
guration of a king. Savitar (the sun) should endow the king with 
energy and driving power, Indra with ruling capacity, Brhaspati with 
eloquence, Mitra with truth, Varuna with the capacity to protect the 
dharma. 

Kings are regarded as friends or companions of Indra 361 ) who is 
implored to “increase” them to whom they should be dear 362 ) and 
whose human counterpart they are 363 ). The same god is also con¬ 
sidered the divinity who “maintains the kings fixed” 364 ). That there 
exist special connections between the earthly ruler and Indra also 
appears from such incidental information as for instance the statement 
that the ruddy cow, which belongs to Indra, is chosen by “the king 
here” for himself after winning a battle 365 ) : the red cows are 
compared with the red clouds which appear after the thunderstorm. 

It is not without interest to quote a passage from the Atharva- 
veda 366 ), where Mrtyu, Death, in the form of the deceased ancestors, 
is said to wait upon the earthly ruler. As the king, the sole chief of 
all people, this text continues, approaches the throne, all beings wait 
upon him, that is to say, they perform the process indicated by the 
verb pari-bhils- which in my opinion rather means something like “to 
strengthen, make fit, bestow favour upon a person or an object by a 
circumambulation or by surrounding him or waiting upon him” 367 ). 
The monarch, the passage quoted continues, clothes himself in fortune; 
himself prosperous he puts vigour into his friends (mitravardhana -). 
Having all forms and bearing the great name of asura, he approaches 
what is immortal. Becoming superior to all, he is the object of the 
longing of all people and the divine water. Thus it is not surprising 


361) See e.g. Atharvaveda 4, 22, 5 ff.; 3, 3, 2; Mbh. 2, 31, 63. 

362) Atharvaveda 4, 22, 1; 4. 

363) Cf. e.g. also Atharvaveda 3, 4, 6. 

364) Atharvaveda 6, 87, 3; 88, 2 where this function is also allotted to Varuna 
und Brhaspati. 

365) Sat. Br. 3, 3, 1, 14. 

366) AV. 4, 8, 1. 

367) See my brochure The meaning of Vedic bhu^ati, Wageningen 1939, 
p. 12 ff. 
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to find that the monarch is called “the crown’’ or summit of mankind 
(kakun manusyanam) and “complementary companion” ( ardhabhaj -) 
of the gods 368 ). In him mankind and divinity actually meet and com¬ 
bine. 

The samnayya offering which — being an oblation consisting of 
milk taken from a cow on the evening of the new moon, and offered 
with clarified butter — is a part of the ceremonies on the day of new 
moon, is mystically identified with royal dignity 369 ). This oblation is 
offered to Indra. The man who knows that the samnayya is royal 
dignity gains royal dignity; besides, he gains all that can be gained 
by royal dignity. The accompanying texts make mention of Indra’s 
victory over Vrtra, adding that the god should be chosen in order to 
conquer enemies 370 ). 

We hear also in the Parisistas of the Atharvaveda 371 ) of a cere¬ 
mony for the king’s janmadina- in the first half of the year. This 
birthday ceremony, which was probably a rite at the return of the 
asterism under which the king was born, served to increase or streng¬ 
then His Majesty. 


X. 

It is worth noticing that the term prasada- which has the widest applic¬ 
ation to denote the temple as the seat and dwelling of divine power, 
is also used in the sense of residence of a king. Whether this palace 
is magnificent or small is a matter of indifference. The Amarakosa 
explains: a prasada- is the residence of gods and kings. The true sense 
of the word is still larger: it can denote a sacred building or monument, 


368) AV. 6, 86, 3. For the sense of ardha- see Reflections on the numerals 
“one” and “two” in ancient Indo-European languages, Utrecht 1953, p. 29 f. 
The commentary, though applying the adjective to Indra, rightly understands 
it to mean “having a share equal to that of all other divinities together”. The 
sense seems to be that the king is on one hand on a par with the devas, on the 
other hand their complement. 

369) Sat. Br. 11, 2, 7, 17; 11, 2, 6, 6. I also refer to Sacred Books of the 
East 44, p. 41. 

370) See Apastamba-srautasutra 1, 11, 10a. 

371) See The Parisistas of the AV., edited by G. M. Bolling and J. v. Ne- 
gelein, I, 1, Leipzig 1909, p. 104 ff. 
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a seat of divinity 372 ). In puranical texts 373 ) it is emphasized that 
the whole prasada- is to be understood as Purusa (All-soul); Lord 
Hari himself is visibly established in it. The house of God, Miss 
Kramrisch observes 374 ), is the concrete manifestation of Siva or of 
any other name under which the supreme Principle that is Brahman is 
beheld 375 ). As to the original meaning of the word, Monier-Williams 
regarded it as a variant of prasada- which does not occur in this sense, 
literally meaning: “sitting forward”, i.e. sitting on a seat in a conspi¬ 
cuous place,and hence, a lofty seat, platform, terrace, palace, temple 376 ). 
It may however be objected that this meaning cannot be paralleled by 
a similar connotation of the verb pra-sldati. The usual sense of this 
verb is “to settle down, to become bright, placid, pleased, gracious.” 
If we further remember that the term prasada- already occurs in the 
texts on Vedic ritual, mentioning prasadas on all sides of the ahavaniya 
fire 377 ) which may have been sacred constructions, “seats”, but cer¬ 
tainly no terraces to sit upon in a conspicuous manner, and in inscript¬ 
ions from the 2nd century B.C., referring inter alia to a prasada of 
the Bhagavat 378 ), that it denotes great temples as well as small 
pavilions where a deity or emblem (Siva’s linga) is installed, the 
explication given by Miss Kramrisch may be considered more accept¬ 
able : “It denotes a settling down ( pra-sad -) and a seat made of that 
which has settled down and acquired concrete form, the form of a 
dwelling, a residence, the seat of God.” In substantiation of her view 
the learned authoress quotes a passage from the Isanasivagurudevapa- 
ddhati 379 ). “The prasada is made up of the presence of Siva and 


372) References to prasadas may be found in P. K. Acharya, A dictionary 
of Hindu Architecture, Oxford 1927, p. 420 ff. and St. Kramrisch, The Hindu 
temple, Calcutta, p. 135. 

373) See e.g. Agnipurana 61, 11; 26. 

374) Kramrisch, o.c., p. 136. 

375) It may be added that with the Buddhists a prasada- is the monks’ hall 
for assembly and confession. 

376) Cf. Panini 6, 3, 122. If the explication, which was already given by 
commentaries on this authority, be correct the a may be due to the tendency to 
differentiate homonyms. 

377) Sankh. Sr. Su. 16, 18, 13 ff.; cf. also Patanjali, Mahabhasya 2, 2, 34. 
See also Macdonell and Keith, Vedic Index, II, p. 44 and 51. 

378) See especially S. Kramrisch, o.c., p. 135 f.; P. K. Acharya, An Ency¬ 
clopaedia of Hindu architecture, Oxford 1946, p. 343 ff. 

379) Isanasivagurudevapaddhati 3, 12, 16. 
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Sakti, and of the principles and forms of existence ( tattva -) from 
the elementary substance Earth and ending with Sakti; the concrete 
form of Siva is called house of god (devalaya-)”. Of course, a house 
of God is the concrete manifestation also of any other name under 
which the supreme Principle is beheld. 

Another point of interest is touched upon by the authorities on 
dharma 380 ). As is well known the shadow is one of the most im¬ 
portant forms of human representation 381 ). Among many peoples 
the belief was held that the shadow is a semi-detached ‘soul’; fear of 
losing one’s shadow is therefore widespread. So it was earnestly 
dissuaded to step intentionally on the shadow of images of the gods, 
of the guru, the king, the snataka, or a dlksita- (a man who has 
been initiated to the performance of a srauta sacrifice). One should 
avoid coming into intimate contact with these powerful beings 382 ). In 
this respect, too, a king was completely put on a par with other 
sacrosanct persons. Manu and other authorities on dharma 383 ) in 
giving rules of conduct for the snataka (the Veda student after having 
finished his studies) do not allow him intentionally to step on the 
shadow of images of the gods, his guru, the king and some other 
beings which apparently belonged to those persons and animals contact 
with which should be avoided. We are reminded, inter alia, of the 
conviction that members of certain exterior castes could by the same 
act pollute a caste Hindu. 

The honour shown to a sovereign is, in Hinduistic times, in many 
respects similar to the marks of veneration conferred on the images 
of the gods. When proceeding, on an elephant, through his capital, 
he was accompanied by musicians. As is well known music was, in 
descriptions of religious ceremonies, a means of warding off evil in¬ 
fluences 384 ). The solemn acclamations of the bards, citizens and 
brahmans, and the festive sounds of tabors, horns and other musical 
instruments are not seldom said to annihilate, also for the king’s sake, 
all evil. The roads and houses were decorated with banners and trium- 

380) See Manu 4, 130; Yajn. 1, 152; Vi§nusmrti 63, 40. 

381) The reader might consult J. v. Negelein, Bild, Spiegel und Schatten im 
Volksglaube, in the Archiv fiir Relig. IViss. 5, p. 1 ff. 

382) In Yajn. it follows (in the same stanza) : one should avoid stepping on 
blood, excrements etc. 

383) Manu 4, 130; Yajn. 1, 152; Vi. 63, 40. 

384) See e.g. Varah. 131, 48, 49. 
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phal arches. Women threw fried rice on him, whilst expressing bless¬ 
ings. 

Speaking ill of the king and the government, a charge brought against 
them, or public scandal on account of them were on the other hand 
undesirable acts. Though he knew his wife to be innocent Rama even 
preferred abandoning her to giving rise to rumour and public scandal; 
and the worth of a kingdom which is liable to public scandal is ex¬ 
plicitly questioned. As is well known a charge or accusation is a mag¬ 
ically potent act which affects a person like a disease. It is therefore 
considered a crime to accuse supernormal or divine beings 385 ). “No 
person who is intelligent and unwearied in action, and who wishes to 
acquire virtue should ever spread evil reports about the monarch. By 
acting against him nobody can ever make himself happy” 386 ). A king 
should always be smilingly addressed by others, and he should speak to 
others sweetly 387 ). “Men who know the eternal natural norms (dhar- 
ma) affirm that acts giving offence to the king ought not be done” 388 ). 
Reigning kings are always to be forgiven whatever they do 389 ), for 
their touch is like fire 390 ) and ordinary men are helpless in their 
presence. The Mahabharata even goes so 'far as to state that the food 
offered by a man who insults the king is not accepted by his ancestors. 
The gods themselves do not disobey a virtuous king who is a god 
( devabhuta -) and eternal ( sanatana -) 391 ). Those who look at Rama 
with evil eye are smitten by Yama’s rod and go at once to hell (niraya 
the region of destruction) 392 ). 

How deeply the belief in the innate divinity of the ruler had taken 
root may also appear from a remarkable passage in the great epic 393 ) 
where feelings of deep respect for the king's property are inculcated. 
Everything that belongs to the sovereign should be avoided from a 
distance; one should even turn away from his property as one would 

385) See J. J. Meyer, Altind. Rechtsschriften, p. 118; 382 cf.; Trilogie I, 
p. 138 f. 

386) Mbh. 12, 68, 48 f. The author adds that unlike fire which may leave a 
residue, the king’s anger leaves nothing to the person who happens to incur it. 

387) Mbh. 12, 67, 38. 

388) Mbh. 3, 161, 11. 

389) Cf. Mbh. 1, 41, 23 ff. 

390) Mbh. 3, 41, 20. 

391) Mbh. 12, 65, 28 f. 

392) Ram. 7, 82, 11. 

393) Mbh. 12, 68, 50 ff. 
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from death itself. By taking the possession of the king a person soon 
meets with destruction like a deer upon touching a trap. An intelligent 
man should therefore protect as his own what belongs to the king. 
These prescriptions are no doubt founded on the belief that the special 
power of royalty which like all power is dangerous as soon as it comes 
into contact with objects or persons who are unable to bear or to 
contain it (who are “unworthy vessels"), attaches also to the king's 
property. In Javanese traditions the ruler's sekti (the term for special 
supernormal power, or ‘mana’, deriving from the Skt. ( sakti -)) likewise 
inhered in his possessions, so that for instance the man who violates 
a royal concubine brings upon himself the most awful consequences. 

From incidental references 394 ) we know that it was usual to offer 
water to a king when he visited a place. This custom will no doubt also 
relate to the arghya- or paying honour to special guests, to whom 
water is offered to wash the feet, and to cleanse the mouth 395 ). A 
corollary of these beliefs in connection with the head of government is 
also that his person must be protected, because he is the protector of 
the realm 396 ). He must be adored because he is the delighter of the 
people ( bhoja -), virat, samrdt, ksatriya-, bhupati- (lord of the earth), 
and nr pa- 397 ). The man who is intent upon his own welfare should 
therefore always be attached to the king. The divine character of the 
king may also appear from such phrases and sayings as “the king is 
like the Lord himself"; the seers declare that the king partakes of the 
nature of all the gods; therefore “a wise man shall look upon him as a 
god and shall speak no falsehood before him." In this world there are, 
Narada states 398 ), eight sacred entities: a brahman, a cow, fire, gold, 
clarified butter, the sun, water, and a king. 

Although the omniscience attributed to the king by Kautilya is a 
political concept — the ruler should for instance be informed (of 
course through secret agents) of the worth of imported merchandise 
and pass this information to the custom-officers in order to make 

394) Cf. Sat Br. 3, 3 , 4, 3i. 

395) For particulars see e.g. A. B. Keith, Rel. and Phil..., p. 363. 

396) Kautilya, Arthasastra 13, 1. See also Manu 7, 217; Meyer, Trilogie II, 
p. 129. 

397) Mbh. 12, 68, 54 f. Here Nllakantha’s commentary runs as follows: rdjd 
rahjakah bhojah sukhanam bhojayita vividham rdjata iti virdt srlmdn samrad 
iti rdjham api rdjety akunthitaisvaryah. 

398) Narada 18, 54; Vikramacarita (ed. Edgerton) Introd. 2, 6 and 7. 
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people believe that he is ‘omniscient’ — yet the very belief that the 
ruler knows all about his subjects and their doings had a religious 
aspect: Varuna and other Vedic gods are said to possess knowledge 
of that sort 399 ). The idea that the king was well-informed through 
agents and so-called spies no doubt reached back to ancient times 400 ), 
because the spasah “spies” of the gods, especially of king Varuna 401 ), 
were known already to the poets of the Rgveda 402 ). 

In order to illustrate the parallelism between kings and gods it may 
be of some use to mention also some of the ideas fostered by the 
early Buddhists, which may reflect popular opinions on devaship and 
kingship 403 ). Inda, i.e. Indra, is in Pali texts called devaraja “king 
of the gods”, and as such he is the most revered of the gods. He is 
free from old age and death, and is, therefore, the happiest type of 
king, a condition which could be attained by sacrifice. Indra is the 
embodiment of the greatest valour and considered the lord of victors 
(jay at am pati-). He is also represented as punishing people guilty of 
heinous crimes. The gods with Indra as their chief (indrapurohita -), 
seek to promote the welfare of gods and men. Sakka, the other divine 
figure related to the Vedic Indra, though represented as a king, was 
a primus inter pares rather than an absolute monarch. He surpasses 
his companions in length of life, beauty, happiness, renown and power; 
besides, in the degree of his five sense-experiences. These character¬ 
istics are also attributed to the rulers of the other deva-worlds. He is 
always ready to help and rescue the good, and, being the guardian of 
moral law he appears to frighten the wicked. 


399) R. Pettazzont, in discussing the ideological complex of divine om¬ 
niscience ( Numen, 2/1955, P- 1 ff.) emphasizes his conclusion (p. 22) that the 
subject of this omniscience is a determinate category of divine beings; its object 
not the whole range of knowledge, but man and his doings. It would be an 
interesting theme to study the omniscience attributed to the king from a com¬ 
parative point of view. We need not dwell here upon the other omniscience, to 
wit that of the successful yogin. 

400) See H. H. Schaeder, Das Auge des Konigs, Abhandl. Gotting. Ges. 
d . Wiss. 10/1934, and H. Luders, Philologica Indica, Gottingen 1939, p. 462. 

401) See also H. Luders, Varuna, I, p. 35. 

402) See e.g. RV. 10, 10, 8; 7, 87, 3. 

403) See, in general, G. P. Malalasekera, Dictionary of Pali proper names 
London 1937-8, I, p. 308 ff.; II, p. 957 ff.; J. Masson, La religion populaire 
dans le canon bouddhique pali, Louvain 1942, p. 39 ff. 
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The Buddhists 404 ) increased the prestige of the sovereign by their 
theory of the 'wheel-turning’ king 405 ). It has been a fiction among 
them that the kings who favoured them lived more or less up to the 
ideal conception pictured in such descriptions as the following 406 ) : 
he is victorious at the head of his troops, a conqueror, a guardian of 
the people’s good, just (dharmiko) , a king of dharma, endowed with 
the seven treasures, i.e. a chariot (wheel), an elephant, a horse, a jewel, 
(the best) wife, (the best) treasurer or minister, and (the best) 
adviser. The treasurer is in possession of divine vision which he loses 
at the death of the emperor. Then also the woman loses her beauty 
and the adviser his efficiency. He will have a hundred sons, brave and 
handsome heroes, destroyers of the armies of the enemies. He shall 
conquer the whole wide earth to the limits of the ocean, and then he 
will remove from it all the causes of tyranny and misery. He will rule 
without punishing, without using the sword, through dharma and peace¬ 
fulness. Cakkavattis—as is the Pali form of the title—are rare in the 
world; they have marvellous figures; they live longer than other men, 
and enjoy good health and popularity with all classes of their subjects. 
The sanctity of such an emperor is evident from the belief that the 
perfume of sandelwood issues from his mouth: likewise the Egyptian 
god exhaled a scent on approaching the human queen, and the dying 
Hippolytus sensed the nearness of Artemis by the breath of heavenly 
fragrance emitted by the goddess 407 ). Moreover, like saints in general 
and like the Buddha 408 ) in particular, a cakravartin possesses on his 
body divinely characteristic attributes, in casu the thirty-two marks 
of a great being 409 ). From the Mahapadana Sutta it would appear 

404) For the origin of the cakravartin conception see also E. Senart, Essai 
sur la legende du Bouddha, ch. 1. 

405) See also the brief survey given by E. Conze, Buddhism 7 , Oxford 1953, 
p. 74 f. 

406) Divyavadana, 548 f. C. N. 

407) Van der Leeuw, Religion , p. 236 (Euripides, Hipp. 1391 ff.); E. 
Lohmeyer, Vom gottlichen Wohlgerucli (Sits Ber. Heidelberg 1919,9). 

408) Hence the well-known episod in Buddha’s life: when he was born—I 
quote the words used in (Asvagho§a’s) Buddhacarita 1, 27 ff.—the world 
became exceedingly peaceful, as if, being in a state of disorder, it had obtained a 
ruler... The brahmans, after having considered the tokens said to the king...: 
“According to the signs found on this excellent one, he will certainly become 
either an enlighted seer or a cakravartin monarch...”. 

409) They are enumerated by G. P. Malalasekera, Dictionary of Pali proper 
names II, P- 533 f- 
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that his birth is attended by the same miracles as that of Buddha 410 ). 

When in later times Mahayanist Buddhism elaborated a pantheon 
of deities of its own, Buddhist monarchs received part of the reflected 
glory. Kings in those parts of Greater India in which, under Buddhist 
influence, real theocracies were being built up—Tibet, Java, Indo- 
China—came to be regarded as Bodhisattvas. Thus king Jayavarman 
VII of Cambodia (12th century) had a statue of his mother erected 
as the “Mother of Buddha”, and Chengis Khan was in 1326 considered 
to be a ‘Bodhisattva in his last birth’. In the beginning of the 9th cen¬ 
tury the first king of the Angkor dynasty of Cambodja had a cult of 
the devaraja- constituted. In Khmer this divinity was called “the god 
who is the king, or who is the kingdom”. This devaraja- is not the 
deified sovereign but rather the permanent principle and essence of 
kingship ( rajyasara-) 411 ); this essence was conceived to be concretized 
in, and to identify itself with, the “subtle soul” ( suksmantaratman -) of 
each successive ruler, and it might even be symbolized by an idol 
or image. Thus the devaraja- is renewed every time a new king accedes 
to the throne. To the idol in which the king’s ‘subtle self’ was believed 
to reside a sacrosanct character was attributed; it had to be animated 
by a special rite. Originally this cult was Sivaite in character but in 
the course of time it was adapted to Visnuism and Buddhism. Thus 
a great many images of kings and queens in the outward appearance 
of Siva, Visnu, a Bodhisattva, Laksrni, or Parvatl give evidence of 
this conception of divine kingship. 


410) In Buddhist texts the cakkaratana-, i.e. the wheel-shaped gem of do¬ 
minion is conceived as an independent and material object appearing when an 
emperor is born. The emperor asks it to travel to the various quarters of the 
world, winning them for him. This the cakkaratana- does, carrying with it 
through the air the emperor. Having returned it remains fixed as a sort of 
palladium in the royal palace. When an emperor leaves the world, the cakkara¬ 
tana- disappears. It also gives warning of his impending death by slipping 
down from its place some time before the event. So the conclusion may be that 
this most precious and most honoured object in the world is dominion, connected 
in a mystic way with the emperor. 

411) See G. Coedes, La divinisation de la royaute dans Vancien royaume 
khmer a l’epoque d’Angkor, in the Proc. of the Vllth Congress for the History 
of Religions (1950), Amsterdam 1951, p. 141 f. Cf. also the same, L’apotheose 
au Cambodge, Bull. Comm, archeol. Indochine 1911, p. 28; Les etats hindouises 
d’Indochine et d’Indonesie, Paris 1948, p. 171 ff.; p. 207 etc.; Th. H. Gaster, 
Myth and Story, in the Numen, I, p. 188 f. 
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The essence of kingship or subtle self of the ruler was also believed 
to reside in a linga-, a sort of palladium of the kingdom, which was 
regarded as a presentation of Siva himself. This linga (phallos) was 
placed on the top of a pyramid, in the very centre of the royal resi¬ 
dence which was supposed to be the spot where the axis mundi 412 ) 
reached the earth. On this, natural or artificial, mountain the com¬ 
munion between god and king took place. The kings who had entered 
into this communion considered themselves entitled to the respect due 
to a cakravartin. 


XI 

Indian kingship is peculiar in that the monarch as a rule belongs 
to the second class, the brahman constituting the first. When the might 
of the ruling class is under the control of brahmans the kingdom 
was believed to become prosperous 413 ). The superiority of a brahman 
also appears from the fact that he may not accept and still less 
solicit from the king. He would lose his superiority, his tejas (fiery 
power and energy) if he did other than simply take from a ruler. On 
the other hand the king is advised to adore the brahmans with gifts 
and services, if indeed he wishes to enjoy the sovereignty, and also, 
in a significant way, to be on his guard against those brahmans who do 
not desire to accept favours 414 ). “It is not permitted to either advise 
or rebuke a king or a brahman, on account of their dignity ( dlptima- 
tvat) and sanctity ( sucitvat ), unless they should swerve from the path 
(of duty)” 415 ). To disobey a king, the Narada-smrti holds, would 
bring (instantaneous) death 416 ). 

That matters were complicated by the doubtless increasing claim 
to earthly divinity set up by the brahmans 417 ) may be regarded as 

412) See Aspects of early Vi^nuism, p. 81 f.; 128; 173. 

413) Aitareya-brahmana 8, 9, 7. 

414) See e.g. Mbh. 13, 35, 21 ff. Compare e.g. Manu’s verdicts on the same 
subjects: 4, 186 ff. (see also G. Buhler, The laws of Manu, Oxford 1886, p. 592.) 

415) Narada-smrti 18, 12. 

416) Narada 18, 32. 

417) Cf. e.g. Manu 1, 93 he (the b.) is by right ( dharmatah ) lord ( prabhuh ) 
of this whole creation: They are the most excellent of men (1, 96); the very 
birth of a brahmana is an eternal incarnation of the dharma (1, 98); he is the 
highest on earth, the lord of all creatures, born for the protection of the dharma 
(1, 99). Like the king he sustains the world; like him a teacher ( brahman ) guards 
men (therefore he must not be reviled); like him, he is exempt from corporeal 
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beyond dispute. It is the latter, who, for fear of sinning themselves, 
entrusted the ksatriyas with the duty of ruling and protecting the earth 
and its inhabitants. The rivalry of both orders, and their close alliance 
on various occasions, are too well known to need comment. No king 
who lays violent hands upon the cow of a brahman is successful in 
guarding his realm 418 ). The road belongs to the king, a dharma 
text 419 ) says, except if he meets a brahman. We also come across 
the prescription that a king was to make way for a srotriya, a snataka, 
and a brahmana. And Gautama, a great authority on dharma, even 
goes so far as to contend that the royal authority, though holding 
sway over all, does not touch the brahmans 420 ). Rites were devised 
to ensure the subordination of the ksatriyas and the vaisyas to the 
brahmans 421 ). According to the Jaiminlya-brahmana the ksatra- 
“kingship or dominion’’ is a “falling down” or rather corrupted form 
of brahman. The king is a naradeva- “man-god”, a brahman a bhumi- 
deva- “earth-god”; and the latter, no matter how evil he may be 
pretends to remain a bhumideva- 422 ). The king should adore the 
celestials and the brahmans 423 ). There is an interesting statement in 
the Satapatha-brahmana 424 ) showing how ready these authorities 
often were to inculcate the superiority of the brahmanical order: 
“That king who is weaker than the brahman is stronger than his 
enemies”. In this light must be viewed verdicts such as the following in 
which a god, a brahman and a king are put on a par: “whatever 
property belongs to one of those three is regarded as an article of 
superior value” 425 ). Witnesses are to be sworn in the presence of the 
gods, the king, and the brahmans 426 ). 

punishment (cf. Narada-smrti 15 (16), 20). See also Mbh. 12, 56, 26 etc. Brah¬ 
mans too are regarded as able to cause rain, as very powerful and dangerous; 
they too are entitled to demand presents. 

418) Atharvaveda 5, 19, 10. 

419) Apastamba-dharmasutra 2, 11, 5; cf. Gaut. dh. s. 6, 25; Vas. dh. s. 13, 59. 

420) Gautama dh. s. 1, 11 raja vai sarvasyeffe brdhmanavarjam. 

421) Cf. Pane. Br. 11, 11, 8 “in that he ... he places the order of the brahmans 
before the nobility and makes the nobility and peasantry follow after (and being 
dependent on) the brahmans”; and Ait. Br. 8, 9, 6 “when nobility falls under the 
influence of the brahman order, that kingdom is prosperous and rich in heroes”. 

422) For particulars see E. Washburn Hopkins, o.c., p. 64. 

423) Mbh. 12, 56, 12 f. 

424) Sat. Br. 5, 4, 4, 15. 

425) Narada-smrti 14, 16. 

426) For references: see Sacred Books of the East, vol. 50 (Index), p. 322. 
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That the relation between both dignities was not always beyond 
discussion 427 ) also emerges from the Buddhist Milindapahha in which 
they, though considered mutually exclusive, are, both of them, attrib¬ 
uted to the Buddha 428 ). The Buddha may be described as a king, 
because he, like an earthly ruler, rules and governs the world; because 
he, exalted ( abhibhavitva, “being lord, conquering”) above all ordinary 
men, makes those related to him rejoice ( nandayanto , the sense of 
this verb involving the idea of refreshing or invigorating 429 )), and 
those opposed to him mourn, raising aloft the pure and white sunshade 
of sovereignty, which bears fame or high position ( yasa, Skt. yasas) 
and prosperity or majesty ( siri , Skt. srl-) ; because he is held worthy 
of homage by the multitudes who come into his presence; because 
he gladdens the heart of his servants by bestowing gifts; because he 
judges the transgressors; and because he proclaims laws according 
to ancient traditions. 

From stray occurrences of mention of the royal functionary in the 
ancient texts some conclusions may also be drawn as to his relations 
to other bearers of power. As is well known the sutras, in dealing 
with the arghya- i.e. the paying of honour to special guests 430 ), 
mention the teacher, the priest, a snataka, a connection by marriage, 
the king, or a friend as those who are entitled to receive this honour. 
According to Gautama the madhuparka- (a mixture of curds and 
honey) should on this occasion be offered to the ruler as often as he 
comes — if he is a srotriya-, i.e. learned brahman, to the others only 
once a year 431 ). 

Anyhow the king and a learned brahmana 432 ) are the upholders of 


427) According to the Narada-smrti 18, 42, which is inclined highly to praise 
the royal dignity, there is no difference of any sort between a ruler and a 
brahman who, being devoted to their duty, protect mankind in accordance with 
the dharma. Cf. e.g. Mahabharata 13, 152, 16; Manu 9, 315 f.; Agni-purana 
225, 16 ff. 

428) Milindapanho, edited V. Trenckner, London 1880, p. 255 ff.; translated 
by T. W. Rhys Davids, The Questions of King Milinda, Sacred Books of the 
East, vol. 36, Oxford 1894, p. 25 ff. 

429) See my relative article in the Acta Orientalia 21, p. 81 ff. 

430) I refer to A. Hillebrandt, Ritualliteratur, p. 79; Keith, Rel. and Phil., 
P. 363. 

431) Gautama 5, 30 f. 

432) The king should honour and revere the brahmans; that is beneficial to 
himself; Mbh. 2, 5, 96; 100. 
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dharma 433 ). Their co-operation 434 ) results in glory and success 435 ). 
Accordingly the authority of the sovereign over brahmans was 
limited; Gautama even says that the king rules over all, except over 
brahmans. 

The king must have a court-chaplain or family priest, a puro- 
hita 436 ), whose task it is to secure to the ruler victory and heaven, 
to gain what is as yet ungained and to guard what has been already 
gained 437 ). He was the most important among the king’s counsellors. 
He was to protect the king and his people by counteracting the magical 
charms of the enemy and ensuring their prosperity by performing 
special rites 438 ). He also consecrated the war elephants etc. in order 
to enhance their military efficiency 439 ) and even accompanied the 
monarch to the battlefield in order to ensure victory by his prayers, 
charms, sacrifices and incantations 44 °). The Jaiminlya-brahma- 
na 441 ) furnishes us with the interesting information that formerly 
the purohitas used to be the rulers’ charioteers in order to keep a 
watchful eye on them, in order to prevent them from doing something 
evil. That is to say the king must have the brahma before him (brahma 
karyam purahsaram 442 )). In the Rgveda there is a clear passage 443 ) 
to show that a ruler who adores Brhaspati, the heavenly, i.e. ideal 
court chaplain, properly could gain an easy mastery over all inimical 
peoples. As I have attempted to show elsewhere 444 ) the original and 


433) Cf. e.g. Satapatha-brahmana 5, 4, 4, 5; Gautama-smrti 8, 1, Manu 9, 322 
etc. See also P. V. Kane, History of Dharmasdstra II, 1, p. 39. 

434) From Gautama 5, 30 f, it appears that a king could be a srotriya- himself. 
To a king who is a srotriya-, i.e. who is proficient in the Vedas, a madhuparka- 
(a mixture of curds and honey) should be offered as often as he comes. But 
if the king is not a srotriya-, only a seat and water should be offered to him. 

435) Cf. also Mbh. 3, 185, 25: The combined energy of a brahman and a 
ksatriya destroys the enemies like fire and wind burn down forests. 

436) Cf. e.g. Aitareya-brahmana 8, 24, 1 ff. 

437) See e.g. Mbh. 1, 174, 14 f.; 3, 26, 16 ff.; 12, 72, 1. See also E. W. Hop¬ 
kins, Position of the Ruling Caste in ancient India, Journal American Or. Soc. 
13/1889, p. 156. 

438) Kaup S. 5, 15. 

439) In the Suslma Jataka (no. 163) the court-chaplain was “master of ceremo¬ 
nies” in the king’s elephant-festival. 

440) Cf. e.g. RV. 3, 33 . 

441) Jaim. Br. 3, 94. 

442) Mbh. 1, 174, 15. 

443) Rgveda 4, 50, 7; cf. 9. 

444) J. Gonda, Purohita, Festschrift-Kirfel, Bonn 1955. 
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essential function of this priest consisted in what was expressed by 
his very title: in protecting the person of the king—and in doing so— 
his office and the state—by his powerful presence, by his knowledge 
and by the rites which he performed. He was brahman itself placed 
like a shield before the king, averting the dangerous powers. The 
purohita therefore also accompanied the king to battle and helped him 
by spells and prayers 445 ). When, in Mahabharata i, 3, king Jana- 
mejaya was much alarmed and dejected because he had incurred a 
curse, '‘he took great pains to find a purohita who could neutralize 
the effect of the curse”. Hence the view that king and purohita are, 
for the sake of the well-being of the kingdom, an inseparable pair; 
they are each other’s complement. For the good and evil done in the 
kingdom, both of them are responsible. Part of the rites should be 
performed by both functionaries in co-operation 446 ). There is a 
passage in the Aitareya-brahmana 447 ) which, while dealing with the 
purohitaship states that what the king does for his chaplain, and to 
his wife and son, are oblations offered into the sacrificial fires. These 
persons, being appeased and propitiated, carry him to the world of 
heaven, to the lordly power ( ksatra -), to strength ( bala -), to the king¬ 
dom, and to the people. In the opposite case, they repel him from 
these. 

The often repeated idea that the true basis of kingly power is the 


445) This is e.g. seen from the Vasi§tha hymns of the seventh man<Jala of the 
Rgveda. Vasi§fha was the typical purohita. As Indra and Varuna helped king 
Sudas to conquer his enemy, the purohita office of the Vasi§tha family appeared 
to be true and successful; their prayers or formulas were effective (RV. 7, 
83, 4). The king was, if the ritual literature give a true picture of the general 
belief of those days, supposed to be dependent on the purohita even in military 
matters. It may be assumed that the prayers of the priest were offered on the 
battlefield. When battle is beginning, a grhyasutra (Asvalayana 3, 12) says, the 
priest while making the ruler put on his armour and handing over to him bow 
and quiver mutters appropriate mantras. He also mounts the royal chariot and 
the king repeats the formulas. 

446) In the hinduized regions of ancient Indonesia, especially in Java, the 
court priests and official poets likewise enhanced, by their official services 
rendered to the king, the royal power. Significantly enough, O.Jav. patlrthayan — 
deriving from the Skt. tlrtha —sacred “bathing-place” where sin and evil is 
annihilated; “object of veneration; sacred person, spiritual adviser” is among the 
titles of the royal priests. See C. C. Berg, in F. W. Stapel, Geschiedenis van 
Nederlandsch-Indie, Amsterdam 1938, II, p. 30. 

447) Ait. Br. 8, 24, 4. 
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priest’s power, that their union is perfection, though readily enun¬ 
ciated by the brahmans in order to consolidate their influence, must 
therefore be regarded as being founded on a relation of a genuinely 
religious character between these two powers. That the sovereign 
who turns against the priest, i.e. against brahman itself, is held to 
destroy himself 448 ) is only a corollary of this same view. When a 
prince becomes in any way overbearing towards the brahmans 
they 449 ) must duly restrain him. There is an important piece of 
evidence showing that the Indians already at a comparatively early 
period reflected upon the problem of the mutual relation between the 
two earthly ‘divinities’: “In the beginning”, the Brhadaranyaka 
relates 450 ), “the world was brahman, one only. That, being one, did 
not expand (was not manifested). It created further a superior form, 
worldly (ruling) power ( ksatra -), even those who are ‘worldly (ruling) 
powers’ {ksatra-) among the gods: Indra, Varuna, Soma, Rudra, 
Parjanya, Yama, Mrtyu, Isana. Therefore there is nothing higher 
than ksatra-. Therefore at the rajasuya ceremony the brahman sits 
below the ksatriya. Upon ksatra- alone does he confer this honour. 
But brahma is (nevertheless) the source of ksatra-. Therefore, even 
if the king attains supremacy, he resorts finally to the brahma as his 
source. He fares worse, as he injures one who is superior.” 

In studying phenomena relative to ancient Indian religion we should 
never lose sight of the fact that all beings, gods as well as men, are 
confronted with the eternal and universal, so-to-say self-willed and 
self-sufficient powers or entities, on which world and life, health and 
happiness are founded, by which they are determined, of which they 
are manifestations. Even the devas are subject to karman, and dharma 
is to be observed by all beings. It is therefore from the Indian point 
of view quite reasonable that the king’s power is checked by the 
brahmans who are brahman incarnate 451 ). 

It is worth mentioning that Atharvaveda i, 9, a text which in 
general serves to further a person’s success and advancement, can 


448) Cf. Manu 9, 320 ff.; Mbh. 12, 56, 25; 78, 21 ff. 

449) The text, Manu 9, 320 reads: “the brahman must restrain”. 

450) B. ar. Up. 1, 4, 11. 

451) Modern Indian authors (e.g. H. C. Raychaudhuri, Political History of 
ancient India, Calcutta 1950, p. 172) like to say that here provision is made for 
the prevention of royal absolutism. 
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be used in a ceremony for the restoration of a king as well as the 
reception of a Vedic student by his teacher. Besides, it may be em¬ 
ployed in two ceremonies for fortune 452 ). Among the wishes pro¬ 
nounced is the following: “set him in supremacy (sraisthya- 453 ); 
over his fellows’’ and “make this man ascend to the highest firma¬ 
ment.’’ 

An epithet frequently used in connection with the ruler is dharmat- 
man- translated by “dutiful” or “religious-minded”, but properly 
meaning “whose personality is (absorbed in) dharma-” 454 ). “Der Ko- 
nig ist der verkorperte dharma und der verkorperte Staatsgedan- 
ke” 455 ). The king indeed is dharma roaming on earth in a visible 
form, with a thousand eyes; if they transgress his orders, mortal 
beings cannot live at all 456 ). How should a king be inferior to a 
deity, Narada says 457 ), as it is through his word that a criminal may 
become innocent, and an innocent man an offender? The transfer of 
guilt in case of royal pardon is indeed a striking feature of the Indian 
kingship. If an offender is pardoned by the monarch the guilt devolves 
on the latter, because if he kills the criminal, he destroys sin. If the 
king grants such a pardon he must fast a day and a night in order 
to get rid of the impurity inherent in the crime. A criminal who has 
been punished by the king is purified 458 ). 

Now it is evident that the dominant element in the conception of 
kingship was neither that of more or less enlightened autocracy 459 ) 
nor that of constitutional monarchy. It must always be borne in mind 
that too often modern ideas have unconsciously been introduced into 
explanations of pre- and proto-historic institutions. An ancient king 
did not direct the public affairs of a state or nations in any modern 


452) See Kausikasutra 16, 27; 55, 17; n, 19; 52, 20. 

453 ) For sraisthya- see my Aspects of early Vijnuism, p. 196 ft.; 200 ff. 

454) Cf. e.g. Mbh. 1, 63, 1; 68, 7; 175, 4; 3, 293, 1; Meyer, Buck v. W. u. S., 
p. LXlIf. 

455) Meyer, ox., p. LXII. Cf. Mbh. 12, 64, 25 1. 

456) Narada 18, 20. 

457) Narada 18, 52. 

458) Manu 8, 318. 

459) Expositions of the limited prerogatives of the king are not wanting in 
our sources. Jataka 90 for instance a ruler states that he has no power over 
those who dwell in his kingdom; that he is not their lord and master, being 
vested only with jurisdiction over those who revolt or do iniquity. See also 
Milindap. 359. 
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western sense of the term; he did not rule by making, pouring out, 
and promulgating never-ending streams of laws and rules on all sub¬ 
jects possible, he did not guide and control the affairs of his people 
down to the smallest details, he did not continually substitute one in¬ 
struction for another, he did not plan his subjects' welfare in any 
modern way. Even such ancient metaphors as “pilot" or “steersman” 
— cf. the Engl, govern from the Lat. gubernare “to steer, pilot a ship; 
to manage, conduct, govern” from the Gr. xu^spvav “to steer; guide, 
govern", — cannot help us much further: the ancient Indian king was 
no pilot consciously directing the ship of state, steering his course for 
specified goals. 

He was, as we have seen, a herdsman 460 ), a protector, a lord, i.e. 
authority itself. He controlled with power, protected with care 461 ). 
His were the beneficent functions of owning, controlling, disciplining, 
defending, pleasing and helping the weak. One of his first responsibi¬ 
lities was to see that the people were fed, not by making ‘social laws', 
but by bringing fertility to the fields, by producing the life-giving 
water, by giving to the country the normal seasons. He was to ad¬ 
minister justice, not by elaborating voluminous codes of law 462 ), but 
by upholding the traditions, by arbitrating disputes, by punishing 
and counteracting infringements of the established rules and customs, 
by driving out unrighteousness 463 ), by shunning vice himself, by 
keeping the kingdom in order 464 ). Although the relevant literature 
shows us that a great variety of questions were to be decided by the 
monarch or his officials, although there was, of course, to a certain 
extent free play of individual initiative 465 ), it is obvious from the 


460) Compare J. A. WrLSON, in H. Frankfort and others, Before Philosophy, 
Harmondsworth 1949, p. 88 with regard to the Egyptian king: “This is perhaps 
the most fitting picture of the good Egyptian ruler, that he was the herdsman 
for his people”. 

461) Cf. e.g. Mbh. 12, 56, 40: “The king should be neither always mild, nor 
always severe; he should be like the vernal sun, illustrious, neither too cold 
nor too hot”; cf. also st. 21. He should behave towards his subjects as an 
expectant mother towards her unborn child (st. 44). 

462) See e.g. also Manu 8, 3 ff. and similar passages. 

463) Cf. Mbh. 12, 56, 7: “As the sun rising removes darkness so the king’s 
dharma destroys all the evil conditions”. Cf. also 3, 185, 30. 

464) Cf. Mbh. 12, 56, 6. In the opposite case disorder would prevail on 
earth and everything would be in confusion. 

465) Cf. also such prescriptions as Mbh. 12, 56, 14. 
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same documents, that there was a traditional pattern for the ideal ruler, 
that there were hallowed precedents, that he had to act within the 
general framework of eternal law and order (dharma), in conform¬ 
ance with time-honoured rules and customs 466 ). And if he is des¬ 
cribed as “the one who promotes or advances law” ( dharmapravar - 
taka -) 467 ), this primarily means in accordance with the preponder¬ 
antly static character of the ancient societies, not that he makes and 
promulgates laws in any modern sense, but that he upholds the 
dharma 468 ) and applies it to particular cases, that he takes care that 
the dharma remains unviolated and that it does not fall into decay 469 ). 

Passing mention may be made of a kingship on the basis of a sort 
of ‘contrat social’ mentioned by Buddhist authors 470 ). When the 
originally divine inhabitants of the earth had become sinful they 
implored the most worthy man among themselves to wield sway, 
punishing those who deserved punishment and honouring those who 
were worthy of honour; he would be their proxy or deputy and 
obtain the sixth part of the crops. This king was a sammutideva, “a 
deva by common consent” 471 ). 

(To be continued) 


466) We can pass over in silence the innumerable eulogies of kings and the 
glorifications of royalty in the inscriptions. In these documents the king is as a 
matter of course described as the equal of the great deities, for instance Indra, 
Varuna, Kubera, Yama (Allahabad Pillar inscr. of Samudragupta), as a god 
dwelling on earth. Many of the ideas found in the dharma texts and the epics 
found place also in the extensive literature of a later period. There too the 
parallelism between the duties of the king and those of the gods is repeatedly 
emphasized (see e.g. Agni Pur. ch. 226). The former is to regard his life as a 
continuous vow for the welfare of his subjects (ibid. ch. 218). 

467) See Sukranlti 1, 146; Mbh. 3, 185, 29. Cf. Narada-smrti 10, 1 ff.; Yajna- 
valkya-smrti 1, 360 f. 

468) The sources of the dharma are the Veda, tradition, the virtuous conduct 
of those who know the Veda, the customs of holy men, etc., cf. e.g. Manu 2, 
6; Yajnavalkya-smrti 1, 7 etc. 

469) See also Kautilya-arthasastra, 58, 50. Cf. also Mbh. 3, 185, 26 where 
the king is shortly called dharma and the commentator Nilakantha gives the 
explication: i.e. establisher of dharma- (dharma-sthapaka -). 

470) I refer to E. Kuhn, in the Festschrift-V. Thomsen, Leipzig 1912, p. 215 f. 

471) For this term see D. Andersen, Journal of the Pali Text Society 1909, 
p. 121. 
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DAS ENDE DES URMONOTHEISMUS ? 

In einem, in Saeculum VII, i (1956), veroffentlichten Artikel des 
Wiener Ethnologen und Schulers des Paters W. Schmidt, Prof. Dr. 
Josef Haekel, heisst es auf S. 9-10 folgendermassen: 

„Ich mochte die Bezeichnung ‘Monotheismus’ nicht verwenden, son- 
dern nur von ‘Hochgottglaube’ oder ‘Vorstellung von einem Hochsten 
Wesen’ sprechen. Wenn auch in einigen Fallen, wie z.B. bei den 
Yamana auf Feuerland, die hohe Geltung des Glaubens an ein Hoch- 
stes Wesen in Verbindung mit der religiosen Bedeutungslosigkeit 
anderer fiberirdischer Machte irgendwie an richtigen Monotheismus 
heranreichen mag, so kann in den Hochgottvorstellungen der Natur- 
volker von einer Vollstandigkeit der Wesenziige, wie sie einem abso- 
luten Eingott zukommen miissten, keine Rede sein. Einem Monotheis¬ 
mus wfirde es entsprechen, wenn die Gottheit aller anthropomorphen, 
natur- und astralmythologischen Zfige entbehrt, alle Geister und hohe- 
ren Machte von ihr vollstandig abhangig sind und die gesamte Reli¬ 
gion durch die Gottesidee integriert wird. Soweit wir wissen, findet 
sich eine derartige Gotteskonzeption bei den „Primitiven” nirgends. 
Vorhanden ist hingegen der Glaube an ein Hochstes Wesen. Diese Be¬ 
zeichnung ist deswegen vollauf berechtigt, weil dieses Wesen als 
Person und Geist uber den anderen iiberirdischen Machten stehend 
gedacht wird. Wie es nun im einzelnen aufgefasst wird und welche 
religiose Stellung ihm zukommt, darin besteht jedenfalls keine Ein- 
heitlichkeit. Bei einigen Stammen wird seine Schopfertatigkeit hervor- 
gehoben, wobei zum Teil eine Urmaterie angenommen wird oder cs 
durch Sprechen, Wiinschen oder Singen (aus dem „Nichts”) die 
Welt ins Dasein setzt. Bei anderen wieder gilt der Hochgott als Herr 
fiber Leben und Tod, als Geber der Nahrung und Stifter des Sittenge- 
setzes; fiber die Art der Schopfung wird jedoch nichts ausgesagt. Er 
kann mit Donner, Sturm, dem Himmel oder mit der Sonne verbunden 
werden, er kann seine Schopfung durch einen Kulturheros vollenden 
lassen usw. Meist wird dieser Gott als ein Wesen ohne Anfang und 
Ende gedacht, eine absolute Allwissenheit wird jedoch nicht immer 
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angenommen. Bei einigen Stammen steht er mehr oder weniger im 
Mittelpunkt des religiosen Lebens, bei anderen wieder ist er bloss in 
den Mythen verankert und geniesst im Gegensatz zu niederen Geist- 
machten keinen Kult. Meist fehlt eine Systematisierung des Hochgott- 
glaubens sowie eine klare terminologische Fixierung der Eigenschaften 
des Hochsten Wesens. fiber Art und Wesen des Hochgottes konnen 
sogar innerhalb ein- und desselben Stammes verschiedene Auffas- 
sungen bestehen”. 

Der Artikel, der den Titel „Prof. Wilhelm Schmidts Bedeutung fur 
die Religionsgeschichte des vorkolumbischen Amerika” tragt und 
schon Material fur eine Mitteilung von Haekel an den VIII. Interna- 
tionalen Kongress fur Religionsgeschichte, Rom, April 1955, lieferte, 
gehort laut ausdriicklicher Erklarung des Verfassers in den Rahmen 
jener kritischen Durchsicht des gesamten wissenschaftlichen Werkes 
des Paters Schmidt, die zur Zeit auf Anregung seiner eigenen Schu¬ 
ler und Anhanger im Gange ist. Diese Durchsicht ist hauptsachlich 
den besonderen Problemen der Ethnologie (Kulturkreislehre, Urvol- 
ker und Urkulturen, usw ) gewidmet; sie kann aber nicht umhin, sich 
auch auf die Theorie des ,Urmonotheismus’, die bekanntlich im Zen- 
trum des Schmidt’schen Denkens steht, erstrecken. 

Die Erklarungen Haekels betreffen nicht nur (und darin besteht 
ihr Wert) das Gebiet der Ethnologie des vorkolumbianischen Amerika, 
sondern auch den Monotheismus im allgemeinen. Das Nichtbestehen 
eines wahren und eigentlichen Monotheismus bei den „Primitiven” 
wird of fen anerkannt; ich hatte es schon vor mehr als 30 Jahren be- 
hauptet. Auch das Vorhandensein naturistischer und anthropomorpher 
Zuge bei dem Bilde Hochster Wesen, das gleichzeitige Bestehen des 
Glaubens an ein Hochstes Wesen mit anderen Formen der Religion 
und sogar der Zauberei, die Nichtverwandelbarkeit Hochster Wesen 
in den monotheistischen Idealtypus, ihre verschiedenartige Morpholo¬ 
gic und ihr unterschiedliches Verhalten hinsichtlich der gottlichen At¬ 
tribute: alles dies, was jetzt mehr oder weniger ausdrucklich von 
Haeckel zugegeben wird (wahrend es von Schmidt systematisch ge- 
leugnet wurde), findet sich gleichermassen in meinen Arbeiten, be- 
ginnend mit meinem alten Buch uber DIO: Formazione e sviluppo del 
monoteismo nella storia delle religioni. Band, I, Bologna 1922 (vgl. 
La formation du monotheisme, Revue de Thistoire des religions, t. 88, 
J 9 2 3)> bis zu dem Artikel Allwissende hochste Wesen bei primitivsten 
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Vdikern, Archiv fur Religionswissenschaft 1931, und von meinem Auf- 
satz La formation du monotheisme 1949 (Revue de TUniversite de 
Bruxelles 1950, auch in English, Essays on the History of Religions, 
Leiden 1954) bis zu meinen letzten Forschungen liber die Attribute 
der Gottheit (L f onniscienza di Dio, Torino, Einaudi, 1955; in Eng- 
lisch: The All-Knowing God, London, Methuen 1956). 

Haekel hangt naturlicherweise noch stark den Ideen des Meisters 
an und erhalt einige ihm liebgewordene Thesen aufrecht, z.B. die der 
grosseren Reinheit des Begriffs des hochsten Wesens bei den primitiv- 
sten Volkern. Jedenfalls ist sein Artikel bezeichnend als Hinweis auf 
eine neue, weniger ubereinstimmende Haltung innerhalb einer Gruppe, 
die so organisiert und diszipliniert in der Verteidigung des eigenen 
Standpunkts und im Angriff auf die Stellungen anderer bisher ge- 
wesen ist. 

Bei allem, dem Andenken des Paters Schmidt schuldigen, Respekt, 
bei aller Anerkennung der unleugbaren, von ihm geleisteten Dienste 
(ich selbst fiihle mich in einiger Hinsicht als sein Schuldner), muss 
man sich doch von der Vergeblichkeit seines Versuchs uberzeugen, die 
Existenz des Nichtexistenten zu beweisen, d.h. jenes „uranfanglichen 
Monotheismus’ ”, der nur in seinen Gedanken bestand, der aber tat- 
sachlich „soweit wir wissen, sich bei den ,Primitiven’ nirgends findet” 
(Haekel), und alle systematische Anstrengung, um glauben zu machen, 
dass er auf jeden Fall sekundar verdiinkelt worden sei, niitzt nichts. 
Der Begriff des Hochsten Wesens hatte niemals mit Monotheismus 
verwechselt werden diirfen 1 ). Diese Verwechselung hat einen bekla- 
genswerten Einfluss auf dem Gebiet der Forschung ausgeiibt und iibt 
ihn noch immer aus. Der missverstandliche Ausdruck ,Urmonotheis- 
mus’ hat dazu gedient, die Gottesidee, wie sie dem Alten und Neuen 
Testament eigen und vom theologischen und scholastischen Denken des 
Okzidents ausgearbeitet worden ist, ungebiihrlicherweise in die Welt 
der Primitiven zu iibertragen. Es handelt sich nicht lediglich um eine 
falsch angewandte Terminologie. Auch A. Lang, der Vorlaufer 
Schmidts, gefiel sich in einer mehr literarischen als wissenschaftlichen 
Sprache. Aber das was bei ihm erklartermassen rednerische Emphase 
und stilistische Uberflille war, ist dagegen bei Schmidt strenger Aus¬ 
druck eines systematischen Denkens mit bestimmten ideologischen Aus- 

1) Vgl. Th. J. Meek, Primitive Monotheism and the Religion of Moses „ 
University of Toronto Quarterly 8/1939, 185; The Review of Religion 4/1940, 291. 
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gangspunkten. Man spielt nicht ungestraft mit Worten. „We begin” 
—• so schrieb Max Muller vor ungefahr 100 Jahren — „by playing 
with words, but in the end the words will play with us” (Semitic Mo¬ 
notheism, i860). So entstanden fur Max Muller die vedischen My- 
then; und so entstehen auch — und vielleicht in noch wahrerem Sinne 
— gewisse wissenschaftliche Mythen in unserer Zeit. 

R. Pettazzoni 
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THE LAST SUPPER 


BY 

T. A. BURKILL 

Woodford Green, Essex 

The introduction to St. Mark's passion-narrative raises a grave his¬ 
torical difficulty, since the chronological implication of 14,2 seems to 
be at variance with what is expressly stated in vv. 12-16 of the same 
chapter. As we feel compelled to believe *), it is not unlikely that 
w. 1 f. once had their immediate sequel in w. 10 f. and that these 
four verses constituted the introduction to the passion-narrative in the 
form in which St. Mark received it. Moreover, those who were respon¬ 
sible for the tradition would scarcely have any direct cognisance of 
the private deliberations of the hierarchs or of the intentions of Judas, 
and hence the information contained in vv. 1 f., 10 f. was probably 
the result of an inference from events as they actually took place. To 
use the words of Dibelius : 

“It was known that the Sanhedrin had got Jesus into their power 
before the feast by a tour of force and that the arresting party had 
made use of Judas a disciple of Jesus in the undertaking. Thus they 
must have decided upon the former and agreed upon the latter; and 
there is nothing else in those four verses. They... only offer what 
could be deduced." 1 2 ) 

But if Jesus was arrested before the feast began, the last supper 
could not have been a paschal meal; he was already dead when the 
passover was eaten. On the other hand, in vv. 12-16 it is assumed that 
the last supper was a paschal meal, and we may reasonably suppose, 
therefore, that vv. 12-16 were not part of the passion-narrative as it 
was constituted when vv. 1 f. were composed to provide it with an 
introduction. Perhaps, like vv. 3-9 (the story of the anointing at 


1) Cp. the intercalations in 3,20 ff., 5,21 ff., 6,7 ff. etc. 

2) See From Tradition to Gospel, p. 186; cp. Wellhausen, Einleitung, pp. 43, 
133, and Lightfoot, History and Interpretation, p. 132. 
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Bethany) 3 ), vv. 12-16 owe their place in the narrative to the evan¬ 
gelist himself, who overlooked the fact that the last supper could not 
have been a passover meal on the chronology implied in vv. 1 f. 4 ). 

For the sake of clarity, some reference should be made at this point 
to contemporary Jewish procedure in connection with the feast of the 
passover 5 ). Soon after midday on the 14th Nisan (the first month 
of the Jewish year) the slaughter of the passover animals began in 
the temple and went on almost till sunset. This period was known as 
the preparation. After sunset, that is, on Jewish reckoning, during the 
evening of the 15th Nisan, the paschal victims were consumed at a 
special meal. This meal was no longer held in the temple area, but it 
had to take place somewhere in Jerusalem. The 15th Nisan was also 
the first complete day of the feast of unleavened bread which, accord¬ 
ing to the requirements of scripture, lasted for seven days. But for 
some time there had been a growing tendency to regard the prepara¬ 
tion as an integral part of the celebrations and, despite the fact that 
the paschal rites were over by midnight of the 15th Nisan, the terms 
'passover' and 'unleavened bread' could be applied indifferently to the 
whole of the festal period from noon of the 14th Nisan onwards 
(cp. Mk. 14,1). Thus no real difficulty is raised by the wording of 
the opening statement of Mk. 14,12 ('On the first day of unleavened 
bread, when they sacrificed the passover 6 ...'). As is well known, the 
written law emphasises that the paschal meal is a commemoration of 
the providential emancipation of the children of Israel from their 
bondage in Egypt, but by the time of Jesus it had also come to acquire 
a pronounced eschatological significance; the meal celebrated a deliver¬ 
ance in the past which was the pledge of a mightier deliverance to 
take place in the future. During the afternoon of the 14th Nisan, 

3) We are inclined to think that the account of the nocturnal trial (14,55-65) 
and the story of the empty tomb (16,1-8) also owe their presence in the frame¬ 
work of the passion-narrative to St. Mark. 

4) The variant reading of D in 14,2 (‘... lest haply during the feast there shall 
be a tumult of the people.’) may be understood as the result of an attempt to 
remove the inconsistency in question; for it explains why the hierarchs con¬ 
template secret action in a way which suggests that the arrest of Jesus is to 
take place during (rather than before) the feast. 

5) Cp. Lightfoot, op. cit., pp. 132 ff., and G. B. Gray, Sacrifice in the Old 
Testament, pp. 384 ff., 393 ff. 

6) In Jewish usage, too, the term ‘passover’ could be applied to the victim 
consumed at the paschal meal as well as to the festival itself. 
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then, the passover animals were slain, no leavened bread was eaten, 
and it was usual to abstain from ordinary work. During the whole 
of the 15th Nisan all 'servile work’ was forbidden by scripture (cp. 
Num. 28,18), and this had come to cover most ordinary occupations. 
It should also be noticed that sometime before midday on the 16th 
Nisan the sheaf of firstfruits was offered in the temple. 

On turning to the fourth gospel, it is interesting to find that its 
evidence is consisently in line with the tradition which seems to be 
represented in Mk. 14, 1 f., and with the Jewish paschal customs just 
outlined. Thus in Jn. 13,1 f. the last supper takes place before the 
feast of the passover, in Jn. 13,29 some of those present at the last 
supper suppose that Judas goes out in order to buy what is needed 
for the feast; in Jn. 18,28 the Jews who bring Jesus from Caiaphas do 
not enter the praetorium lest they should incur ceremonial defilement 
which would prevent them from partaking of the paschal meal; in 
Jn. 19,14 it is the preparation of the passover and about the sixth 
hour when Jesus is handed over to be crucified; and in Jn. 19,42 Jesus 
is buried during the preparation, the following day (as it happened 
that year) being a sabbath (cp. Jn. 19,31). According to the fourth 
gospel, therefore, the Lord was crucified in the course of the afternoon 
of the 14th Nisan when the passover animals were being slaughtered 
in the temple, and St. John discerns in this coincidence an important 
symbolic significance: the crucified Messiah is the paschal Lamb of 
the new dispensation (cp. Jn. 1,29) whose legs must not be broken 
(cp. Jn. 19,31; 19,33; 19,36; cp. Ex. 12,46; Num. 9,12). And St. 
Paul seems to have the same coincidence in mind in 1 Cor. 5,7 where 
he writes that 'our passover also has been sacrificed, (even) Christ.’ 
Moreover, if the discovery of the empty tomb was made at an early 
hour on the day after the sabbath (cp. Jn. 20,1), that is, on Sunday 
the 16th Nisan, the resurrection on the third day evidently took place 
on the same morning as the offering of the firstfruits in the temple; 
and St. Paul may be thinking of this coincidence in 1 Cor. 15,20-23 
where he describes the risen Lord as 'the firstfruits of them that are 
asleep.’ 

On the other hand, we gather from Mk. 14,12-16 that the last supper 
was a paschal meal, and, from a historical point of view, this is some¬ 
what surprising. For it means that the betrayal, arrest and crucifixion 
all fell on the 15th Nisan, a day on which the Jews were required to 
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suspend all ordinary work and activity. But nowhere else in St. Mark's 
passion-narrative is there any certain evidence that the last supper was 
a passover. For we cannot be sure that the hymn sung at the conclusion 
of the last supper (14,26) was. the paschal hallel 7 ) ; and it should be 
noticed that there is no reference to the eating of a passover animal 
in 14,17-25 and that, apart from 14,12-16 and the corresponding pas¬ 
sages in the gospels of St. Matthew and St. Luke, there is nothing 
in the synoptic tradition which definitely implies that the last supper 
took place in Jerusalem 8 ). 

It is plain, therefore, that two conflicting traditions were current 
in the apostolic church concerning the date of the crucifixion in rela¬ 
tion to the passover. The fourth evangelist and, as it appears, St. 
Paul, take the view that the Lord was crucified during the preparation, 
himself being the paschal Lamb of the new dispensation, and in this 
respect they seem to be supported by the synoptic tradition, apart 
from Mk. 14,12-16 and its parallels. In the last-mentioned passages 
the opposing view is taken that the last supper was a passover meal, 
from which originated the Christian eucharist. 

Many attempts have been made to explain this contradiction on 
historical grounds 9 ), but no such explanation has won general accept¬ 
ance among scholars. Thus Chwolson puts forward the interesting 
argument 10 ) that the phrase ‘between the two evenings' in Lev. 23,5; 
Ex. 12,6; Num. 9,3 was interpreted strictly in the time of Jesus and 
was taken to mean ‘during the period of evening twilight,' and so, if 
the 15th Nisan fell on a sabbath, it could be maintained that the 
preparation of the paschal victims, if it took place at the usual time, 
would contravene the laws of the sabbath. Chwolson therefore suggests 
that, when the 15th Nisan fell on a sabbath, the slaughter of the lambs 
was put back twenty-four hours and that this gave rise to two con¬ 
flicting judgments regarding the proper evening for eating them. Jesus 
followed the Pharisaic ruling that they should be eaten on the Thurs¬ 
day evening, whereas the Sadducean ruling, which was followed by 
the Jewish authorities who took part in the trial of Jesus (cp. Jn. 
18,28), was that they should still be eaten on the Friday evening, the 

7) That is, Pss. 113-118. 

8) In the fourth gospel it seems to be implied that the last supper did take 
place in Jerusalem; cp. Jn. 12,12; 18,1. 

9) Cp. Rawlinson, St. Mark, pp. 262 ff. 

10) See his Das letzte Passamahl Christi und der Tag seines Todes. 
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15th Nisan, as the scriptures required. It is probable, however, that 
Chwolson is mistaken in supposing that the phrase 'between the two 
evenings’ was interpreted in a strict sense during the life-time of 
Jesus, for there is good contemporary evidence 11 ) that the preparation 
of the passover began soon after midday on the 14th Nisan, in which 
case the work entailed by the cooking of the paschal victims could 
be carried out without any infringement of the laws relating to the 
sabbath. And, apart from this consideration, it is always possible that 
when the 14th or the 15th Nisan coincided with a sabbath, the passover 
was regarded as abrogating the sabbath laws. Moreover, as we have 
already seen, the fourth evangelist expressly refers to the (Friday) 
afternoon on which the crucifixion took place as the time of the 
preparation. 

Billerbeck seeks to avoid such difficulties as these and argues that 
the correct solution of the problem is to be found in a dispute between 
the Boethuseans, an influential Sadducean family, and the Pharisees, 
respecting the proper interpretation of Lev. 23,9 ff. 12 ). The former 
held that the offering of the firstfruits in the temple should always 
be made on the day immediately following the sabbath which fell in 
the feast of unleavened bread, that is, always on a Sunday; the latter, 
on the other hand, contended that the offering should always be made, 
irrespective of the day of the week, on the second day of unleavened 
bread since the first day of the feast counted as a sabbath. The 1st 
Nisan, which was fixed by observation of the moon, was officially 
determined by the calendar commission of the sanhedrin, and there 
is evidence that disputes sometimes arose regarding the validity of the 
official determination of the new moon, more particularly with refer¬ 
ence to its bearing on the position of the 14th Nisan relatively to the 
sabbath. The Boethuseans, in the interest of their interpretation of 
Lev. 23,9 ff., were anxious that the 15th Nisan should fall on a sab¬ 
bath, and Billerbeck argues that in the year of the crucifixion this 
was secured by means of a corrupt understanding with the calendar 
commission. The Pharisees raised objections, maintaining that the 
month really began a day earlier. The result was a compromise whereby 
the reckoning of the calendar commission was upheld for official pur¬ 
poses, while it was conceded that the Pharisees might, if they so 

n) See Philo, De septenario, 18; cp. S-B, vol. 2, p. 847, 

12) Cp. S-B, vol. 2, pp. 846 ff. 
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desired, observe the passover on the day which, according to their 
reckoning, was the right one. Jesus and his disciples sided with the 
Pharisaic party, whereas the priesthood and the Jewish leaders who 
accused him before Pilate, being predominantly Sadducean, kept the 
official day. 

Despite its display of erudition and ingenuity, however, Billerbeck’s 
argument is no more convincing than that put forward by Chwolson. 
For, as Dr. Goguel has pointed out 13 ), it is unlikely that the judg¬ 
ment of the Pharisees on the matter in question would have had any 
practical value. The Sadducees were the masters of the temple and as 
such would control all that had to do with the sacrificing of the 
passover animals. Hence even if the Pharisees had unanimously con¬ 
sidered that the feast ought to be celebrated on a different day from 
that which had been fixed by the Sadducees, they would scarcely have 
had the opportunity to follow their convictions. In such a situation 
as Billerbeck contemplates, that is to say, the probability is that the 
Pharisees would have been obliged either to celebrate the passover at 
the official time or else to abstain from celebrating it altogether; and 
we may safely say that their devotion to the law would have rendered 
the latter alternative quite unacceptable to them. Furthermore, Biller- 
beck's approach to the problem is governed by what appears to be an 
erroneous preconception. He thinks it incredible that there should be 
a real divergence of view in the tradition concerning the day of the 
death of Jesus and assumes that the correct solution must yield the 
result that the synoptists are right and that St. John is right 14 ). Such 
an assumption, however seems to be founded on a misunderstanding 
of the nature of the gospels, for the evangelists were not historians 
in the modern sense of the term, and the aim of those who were 
responsible for the preservation of the constituent gospel traditions 

13) See The Life of Jesus, p. 433. But it should be noted that Dr. Goguel 
wrongly implies that the objection about to be made can be applied to Chwol- 
son’s hypothesis as well as to Billerbeck’s. In Chwolson’s view, there was 
agreement regarding the preparation. 

14) See S-B, vol. 2, p. 845. Two remarks ought to be made here:—1. Biller¬ 
beck apparently overlooks the fact that Mk. 14,1 f. seems to be in line with the 
tradition evinced in the fourth gospel. 2. There is no evidence for Billerbeck’s 
assertion that the divergence of view regarding the day of the crucifixion 
existed in the earliest form of Christianity. The divergence is, as it seems, 
already present in the second gospel; but the second gospel does not represent 
the tradition in its earliest form. 
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was not to provide material for an accurate biography of Jesus, but 
to commend a doctrine of salvation. It may well be, therefore, that 
the divergence of view under consideration was a consequence of the 
church’s doctrinal interpretation of the eucharistic rite. 

If, as we have already suggested, there was nothing corresponding 
to Mk. 14,12-16 in the earliest form of the passion-narrative, Jesus 
was probably arrested shortly before the Jews began to celebrate their 
feast of the passover 15 ). It may be that the crucifixion, as St. John 
states, actually took place when the passover animals were being slain 
in the temple and that this coincidence was the immediate occasion of 
the analogical doctrine, already expressed in the writings of St. Paul, 
that the crucified Messiah is the paschal Lamb of the Christian dis¬ 
pensation. In any case, at a very early date in the history of the 
church the Messiah’s death was interpreted in terms of the soteriology 
of sacrifice and, in view of its great significance and the month of 
its occurrence, it is not surprising that it should have been thought 
of specifically as a paschal sacrifice and that the eucharist itself should 
have been construed as the Christian equivalent of the Jewish passover; 
for the bread consumed at the church’s communion rite was taken to 
represent the body of the sacrificed Lord. Moreover, according to 

15) It can hardly be said that Dr. J. Jeremias succeeds in establishing that 
the last supper was a passover meal in his scholarly study Die Abendmahlsworte 
Jesu (for a summary of his arguments, cp. his paper in J.T.S., vol. 50 (1949), 
pp. 1 ff.) 1. His rendering of p,y] ev Tfj eopTfj (Mk. 14,2) — ‘not in the presence 
of the festival crowd’ — is extremel forced; Lk. 22,2 indicates that the third 
evangelist took the phrase in the usual sense (cp. below n. 17). 2. Dr. Jere¬ 
mias seeks to explain the synoptic inconsistencies with paschal laws (the carrying 
of arms, the meeting of the sanhedrin, the rending of the high priest’s garments 
(a judicial formality), the purchase of linen, the burial, the preparation of 
spices) by reference to necessities of life or extraordinary circumstances covered 
by rabbinical pronouncements; but these rabbinical rulings may not all have been 
operative in the earlier part of the first century, and when the same line of 
argument is repeated time and time again it inevitably loses much of its original 
forcefulness. 3. Dr. Jeremias takes too easily for granted that what Jesus said 
at the last supper is authentically reproduced in the extant records: for instance, 
he contends that red wine (a paschal requirement) was used since it is made to 
symbolise the Lord’s blood; but it is unlikely that Jesus did in fact make the 
utterance ascribed to him in Mk. 14,24 (cp. below, n. 25). 4. Jews should not 
have participated in the Roman trial at the passover (cp. Jn. 18,28), and the 
argument that a Roman demand overruled the paschal regulations scarcely meets 
the difficulty; for certain Jewish leaders evidently took the initiative in the 
action against Jesus and could have arranged for the arrest to take place at a 
time convenient to them, 
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apostolic belief, the eucharist was a repetition of what took place at 
the last supper, and hence the last supper was not only the last earthly 
meal at which Jesus presided in the company of his disciples, but was 
also the first celebration of the Christian passover. This doctrine, how¬ 
ever, involved an obvious difficulty, for the paschal Lamb of the new 
Israel was not yet sacrificed when the last supper took place. The 
crucifixion still belonged to the future and so, strictly speaking, the 
last supper could not have been the celebration of the Christian paschal 
feast. Perhaps it was precisely in order to avoid this difficulty that 
St. John decided not to include an account of the institution 
of the eucharist in his gospel, and perhaps it was partly for 
the same reason that St. Mark in 14,12-16 was induced to identify 
the last supper with the Jewish paschal celebration. Such an identifica¬ 
tion, we may presume, would be facilitated by the fact that the 
eucharist, like the paschal meal of the old dispensation, commemorated 
a saving event in the past which was interpreted as the pledge of 
God’s expected deliverance of his people at the end of the existing 
historical order. Indeed, as Lightfoot suggested 16 ), a desire to bring 
out the eschatological significance of the Messiah’s death may have 
been the principal motive behind St. Mark’s emphasis on the paschal 
character of the last supper in 14,12-16; and seeing that the Christian 
passover was not yet sacrificed when the eucharist was instituted, the 
evangelist came to represent the last supper as a Jewish paschal meal, 
not realising, as it seems, that this mode of representation was in¬ 
consistent with the traditional introduction to the passion-narrative 17 ). 


16) See op. cit., pp. 140 f. 

17) St. Luke evidently recognised this inconsistency and avoided it in his own 
narrative by excluding from Lk. 22, if. (/ Mk. 14,1 f.) all reference to the 
decision not to take action during the feast. It ought also to be observed that 
in Lk. 22,14-16 St. Luke provides a most ingenious connecting link; referring 
to these verses, Lightfoot {op. cit., p. 168) writes: “We may almost describe 
these words as the despair of commentators. They appear to support the view 
of the preceding verses (Lk. 22,7-13 / Mk. 14,12-16) that the last supper was a 
passover, and thus serve to bind the narrative together; but at the same time 
they certainly suggest that our Lord did not partake of it, and in this way they 
help to explain the absence of any passover reference in the story of the meal 
itself.” Lk. 22,17 f. would seem to form part of this suture composed by the 
evangelist: as Jesus did not eat of the passover lamb so he did not drink of 
the passover cup. For further evidence of St. Luke’s concern to present a con¬ 
nected and coherent narrative, cp. Lk. 23,2 where messianic pretensions are de¬ 
finitely equated with (subversive) claims to royal dignity. 
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It would appear, then, that in the earliest form of the tradition the 
last supper was not a passover celebration, and Dibelius was probably 
right in insisting that the essential feature of the proceedings is in¬ 
dicated by the words ‘and they all drank of it’ in Mk. 14,23, the 
fundamental idea being that all drink of one cup, just as they have all 
eaten of one loaf 18 ). For on the assumption that the distribution of 
the bread and the dispensing of the cup are primarily communion 
rites, it is not difficult to understand how the eucharist came to possess 
the relatively complicated significance which it already has in 1 Cor. 
10,16 f. and 11,23-26 19 ). It may be, as Otto maintained, that the 
custom of holding communion or fraternal meals was fairly widespread 
among the Jews of the period 20 ). Presumably, such a custom would 

18) Cp. Dibelius, op. cit. } p. 206. The church soon came to esteem St. Mat¬ 
thew’s gospel more highly than St. Mark’s and, as in other instances, it is possible 
that the text of Mk. 14,22 in most mss. has been affected by the corresponding 
passages in the first gospel (Mt. 26,26). For as Turner pointed out, while in 
the account of the institution of the cup St. Mark’s text differs sensibly from 
St. Matthew’s, in the case of the institution of the bread their texts are almost 
identical, save in the codex Bobiensis (k), the unique fragment of the earliest 
Latin vs. as used by St. Cyprian; its text of Mk. 14,22 ff. runs: ‘... he took 
bread and blessed and brake and gave to them, and they all ate of it; and he 
said to them, This is my body. And he took a cup and blessed and gave to 
them, and they all drank of it; and he said to them, This is my blood...’ If this 
is the true text of Mk. 14,22 ff., St. Mark recorded the institution of the bread 
and that of the cup on precisely the same lines, and St. Matthew made the same 
alteration in both, replacing the statement that ‘all ate,’ ‘all drank,’ by the 
command, ‘Take, eat,’ ‘Drink’ (see A New Commentary on Holy Scripture 
(ed. C. Gore and others), Pt. 3, p. 107). Thus the k reading in Mk. 14,22 
(‘and they all ate of it’) may be correct, and this lends support to the suggestion 
made by Dibelius. 

19) 1 Cor. 11,23-25 and Mk. 14,22-25 seem to represent variants of the same 
aetiological account of the eucharistic rite, which was handed down in the cultus 
as an independent tradition. In view of Mk. 14,18a (‘And as they reclined and 
were eating’), Mk. 14,22a (‘And as they w r ere eating’) is hardly required by its 
context in the gospel; hence it may have constituted the introduction to the 
tradition as St. Mark received it. 

20) Cp. R. Otto, The Kingdom of God and the Son of Man, pp. 277 ff. 
There is evidence that already in the Greek period Jews were attaching much 
importance to consecrated common meals which, for increasing numbers, were 
replacing sacrifices (so Oskar Holtzmann in Die Mishna, Traktat Berakot, 
herausgegeben von Beer und Holtzmann, Giessen 1912, p. 80). According to 
Josephus: Ant. 14, 10, 8, certain Jews should be allowed to hold communal sup¬ 
pers as their customs require; cp. Josephus: Bell. 2, 8, 5 for the great signif¬ 
icance ascribed by the Essenes to their table-fellowship. In connection with food 
and eating the rabbis came to distinguish chaberim —‘associates’ —from ‘the people 
of the land;’ and A. Geiger ( Urschrift und Ubersetzungen, pp. 121 ff.) argued 
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bear witness to the survival of the ancient Semitic notion of the bond 
of salt which is elucidated in the following passage from Robertson 
Smith's classic work: 

“If I have eaten the smallets portion of food with a man, I have 
nothing further to fear from him; 'there is salt between us,' and he 
is bound, not only to do me no harm, but to help and defend me as 
if I were his brother." 21 ) 

The same general conception seems to be exemplified in 1 Cor. 10,17 
where St. Paul writes: 

“Because there is one loaf, we who are many are one body, for we 
all partake of the one loaf." 22 ) 

However this may be, there can be little doubt that in the milieu of 

that the chaburoth —‘associations’—originated as priestly brotherhoods which cele¬ 
brated their unity in fraternal meals, the most sacred of these meals being the 
passover which, according to J osephus: Bell. 6, 9, 3, was eaten in a phratria of 
some ten to twenty persons Cp. I. Elbogen, Festschrift zu Israel Lewy, p. 180 
and Der judische Gottesdienst, p. 107 ff. by the same scholar; cp. also the 
thesis of Lietzmann set forth in his Messe und Herrenmahl. On the other hand, 
A. Buchler (Der galilaische c Am-ha- :i Ares,) contended that the chaber, sepa¬ 
rated from the mass of people as a strict observer of the regulations for 
levitical purity, did not appear on the scene until after the failure of the revolt 
in 136 A.D. But the evidence does not seem to justify this view, and it is 
reasonable to suppose with Billerbeck (S-B, vol. 2, p. 507) that at the latest in 
the first century of our era certain elements in Pharisaic circles were moved 
to form chaburoth whose members, in the interests of ceremonial purity, pledged 
themselves to limit their dealings with the so-called people of the land. The 
argument of Jeremias {op. cit., p. 26) that such associations did not hold ordinary 
meals together (but see E. Gaugler, Das Abendmahl im Neuen Testament, 
p. 30) would seem to have no bearing upon the question of the nature of the 
last supper, for those who partook of it certainly were not chaberim in the 
technical rabbinical sense. Accordingly, when due attention is paid to certain 
features of the cultural environment, one is constrained to conclude that Jesus 
and his disciples may well have formed a religious confraternity whose solidarity 
and distinctive sense of divine mission were confirmed and promoted in habitual 
table-fellowship of a sacred character; and it is noteworthy that the word 
xoiv<ov6<; (cp. 1 Cor. 10,16) was the Greek equivalent of the Hebrew term chaber 
(nan) — cp. the article by G. V. Jordan in J.B.L., vol. 67 (1948), pp. in ff. 
For an interesting account of a formal meal in ancient Judaism, see S-B, vol. 4, 
Pt. 2, pp. 611 ff. 

21) See The Religion of the Semites, p. 270. Dr. T. W. Manson is of the 
opinion that the saying of the Lord in Mk. 9,50b should be understood in the 
light of this old Semitic notion; see his essay in Christian Worship {ed. Micklem), 
pp. 48 f. 

22) For this rendering, cp. Dr. H. H. Rowley’s review of the work by 
Ernst Percy {Der Leib Christi in den paulinischen Homologumena und Anti- 
legomena) in Ex.T., vol. 58 (1946-47), p. 221. 
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primitive Christianity the bond of table-fellowschip had a much deeper 
significance than it normally has in modern western civilisation. It 
was only natural, therefore, that the last occasion on which Jesus ate 
and drank with his disciples should have been regarded as an event 
of special importance which marked the termination of an epoch of 
communion between the Lord and his followers. 

But as 1 Cor. 11,23 ff. already imply 23 ), besides being a valedictory 
meal, the last supper had also come to be regarded as the occasion of 
the first celebration of the Christian eucharist, and this rite served 
to compensate in some measure for the Messiah’s absence from his 
followers during the interim period extending from the time of the 
passion to the awaited meal of reunion in the consummated kingdom. 
After the crucifixion had taken place the disciples could no longer 
eat and drink with their Master, and yet, thanks ultimately to the 
post-resurrection christophanies, they felt that their fellowship with 
him was preserved and extended. They continued to take part in a 
fraternal meal and hence we might say that they formed one body 
in the eucharistic bread (cp. 1 Corr. 10,17). As a definition of their 
fellowship, however, such a description would be unsatisfactory since 
it could be applied equally well to other religious confraternities. What 
distinguished the church from all other associations was the fact that 
its members were united by a common faith in the Messiahship of 
Jesus, to whom they had committed themselves in loyalty and obe¬ 
dience. They belonged to the Lord by faith and hence we might say 
that they formed one body in the Messiah (cp. Rom. 12,5). Moreover, 
during the period of the earthly ministry the community of the disciples 
had its rallying-point or tangible centre in the bodily presence of the 
Master and, subsequently, the corporate life of the church had its 
tangible centre in the bread of the holy table. Thus the eucharistic 
bread served as an agency of integration in the society of the elect, 
and therefore its function was analogous to that of the Messiah him¬ 
self, and, more particularly, to that of the Messiah in his incarnate 
form. It is this analogy, as it seems, which is brought out in the 
formula ‘This is my body’ (Mk. 14,22) where, indeed, it is emphasised 
to the point of identification, the bread being actually assimilated to 
the corporeal life of its distributor. Such a formula would naturally 
suggest that every celebration of the eucharist testified to a mystical 


23) Cp. Lohmeyer, Das Evangelium des Markus, pp. 306 f. 
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continuation of the Messiah’s incarnate life. The essential spirit of 
the Messiah resided in the blessed bread just as it had previously 
resided in the physical body of Jesus of Nazareth; and since the bread 
was consumed by believers, it would be felt that the bodies of the 
elect were dwelling-places of the Lord; and, as St. Paul sought to 
make clear, such a conception had its ethical implications (cp. 1 Cor. 
6,13; 6,19 f.). But the church itself no less than the eucharistic bread 
was thought to be the body of the Messiah, and so it would be felt 
not only that the Lord abode in the bodies of the faithful, but also 
that the faithful, as members of his body, dwelt in the Lord (cp. 
1 Cor. 6,15; Jn. 6,56). In the light of these considerations, therefore, 
we may safely state that the institution of the eucharist was not so 
much the founding of a fellowship as the provision of tangible means 
for its continuance and extension in the new situation to be brought 
about by the Messiah’s death. 

The development of a sacrificial interpretation of the crucifixion 
would tend to confirm the doctrine that the eucharistic bread was one 
with the Messiah’s body. For, in the first place, the Lord gave the 
bread to his disciples when he was about to give his physical life for 
the redemption of many; and, in the second place, under the old dis¬ 
pensation the flesh of the paschal victim was eaten at a special meal, 
and this would suggest that the flesh of the paschal Lamb of the new 
Israel was eaten at the eucharist, the Christian equivalent of the Jewish 
passover celebration. It is important to observe, however, that there 
is no reference to the sacrificial doctrine in St. Mark’s version of the 
utterance accompanying the distribution of the bread, whereas in 
1 Cor. 11,24 the words 'which (is) for you’ are added to the formula 
'This is my body,’ —and, presumably, this addition would be meant 
to imply that the Messiah’s body had been sacrificed for the salvation 
of all Christian communicants. On the other hand, there is no reference 
to the soteriology of sacrifice in St. Paul’s version of the utterance 
accompanying the dispensing of the cup, whereas in Mk. 14,24 we 
read of the blood that is 'poured out for many’ 24 )—a phrase which 
reminiscent of Is. 53,12 where it is written of the suffering Servant 
that 'he poured out his soul unto death’ and that ‘he bore the sin of 
many’ (cp. Mk. 10,45). Thus our two earliest accounts of the in- 

24) St. Matthew adds ‘unto remission of sins’ (Mt. 26,28) and does not allude 
to the remission of sins in connection with John’s baptism (Mt. 3,1 ff., cp. 
Mk. 1,4); cp. Heb. 9,22 (‘apart from shedding of blood there is no remission’). 
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stitution of the eucharist have the idea of sacrifice in different places, 
and this suggests that the idea perhaps made no appearance at all in 
the common tradition from which 1 Cor. 11, 23-25 and Mk. 14,22-25 
may have ultimately been derived. Furthermore, it is possible that the 
person who was responsible for introducing the sacrificial interpreta¬ 
tion into Mk. 14,24 (it may have been the second evangelist himself) 
transformed the whole utterance accompanying the dispensing of the 
cup, for it is most unlikely that a member of a primitive Jewish- 
Christian community would have identified the wine in the cup with 
the blood of the Lord 25 ). On the other hand, the form of the utterance 
in 1 Cor. 11,25—‘This cup is (representative of) the new covenant 
(which is sealed) by my blood 26 )’—raises no such difficulty and was 
probably formulated as a fulfilment of Jer. 31,30 (E.T. 31,31) where 
the prophet envisages a new covenant which Yahweh will make with 
the house of Israel and with the house of Judah (cp. 2 Cor. 3,1 ff.). 
But the person who made the supposed transformation seems to have 
been influenced partly by the report in Ex. 24,8 that Moses ratified 
the Sinaitic covenant by sprinkling the blood of sacrificed oxen on 
the people (cp. Heb. 9,11 ff.), and partly by an aesthetic tendency to 
bring the account of the institution of the cup into close parallelism 
with the account of the institution of the loaf 27 ). Accordingly, we 
may reasonably infer that the early tradition at the basis of 1 Cor. 
11,23-25 and Mk. 14,22-25 had ‘This is my body’ without ‘which (is) 
for you* and ‘This cup is the new covenant in my blood’ rather than 
‘This is my blood of the covenant which is poured out for many.’ 
As for the commands, ‘Do this in remembrance of me’ (1 Cor. 11,24) 


25) Cp. Dibelius, op. cit., p. 207. The eating of flesh with blood in it was, 
according to Jewish belief, a monstrous offence for the commission of which a 
person was liable to extirpation from among the people of God: cp. Klausner, 
Jesus of Nazareth, p. 329; Montefiore, The Synoptic Gospels, vol. 1, p. 332; 
Moore, Judaism, vol. 2, p. 74. Dr. V. Taylor (Jesus and his Sacrifice, pp. 134 f.) 
argues that Jesus invited his followers to drink wine not as symbolising his 
blood, but as representing the life he surrendered; it remains, however, that in 
Mk. 14,23 f. the equivalence between the Lord’s blood and the contents of the 
cup (which they all drink) is plainly involved, and it is difficult to believe 
that such an idea actually came to expression in the upper room. 

26) That is, presumably, by the Lord’s death. 

27) For this tendency, cp. above, n. 18. It is already evident in 1 Cor. 10,16 
which may imply that St. Paul was free from the characteristic Jewish aversion 
to the idea of drinking blood. It is possible, however, that the ‘communion of 
the blood of Christ’ signified a mystical participation in the Lord’s sufferings 
and death; cp. Rom. 6,5; 8,17; Phil. 3,10. 
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and ‘Do this, as often as you drink (it), in remembrance of me’ 
(i Cor. 11,25), th e probability is that they were absent from the 
primitive tradition since, like the words ‘which (is) for you/ they 
do not occur in St. Mark’s recension. 

That the institution of the eucharist had its raison d'etre in the 
Messiah’s imminent departure from this life is indicated in Mk. 14,25 
where Jesus declares that he will never again drink of the fruit of 
the vine until that day when he drinks it new in the kingdom of God. 
This saying, with its typically Jewish turn of phrase, probably be¬ 
longed to the old tradition of the rite 28 ). Presumably, it meant that 
the disciples would continue to drink wine together and that Jesus 
would not rejoin them in their drinking before his parousia in 
glory 29 ). But though the interim table-fellowship of the elect would 
be ‘without the Lord’ in a physical sense, it was believed that it would 
be ‘with him’ in a mystical sense. For the bread was distributed as 
the body of the Messiah and, as we have already suggested, this 
implied that the eucharist was founded to provide outward and visible 
means for the continuation of the disciples’ fellowship with their Lord 
after the days of his flesh had come to an end. Moreover, seeing that 
the communion acts of the institution presuppose the imminence of 
the passion, it was only natural that they should come to be construed 
as symbolic pre-enactments of the crucifixion. The breaking of the 
bread, for example, came to signify the breaking of the Messiah’s body 
in violent death 30 ) ; but in this instance, as the fourth evangelist per¬ 
haps wished to point out in Jn. 19,36, such a mode of interpretation 
did not harmonise very well with the paschal symbolism 31 ). 

Accordingly, whether or not it was a kiddush 32 ), the last supper, 
simply as the last of a series of consecrated meals which Jesus had 
enjoyed in the fellowship of his disciples 33 ), would acquire a special 

28) It is true that the declaration does not appear in St. Paul’s recension, 
but the comment which he makes in 1 Cor. 11,26 (Tor as often as you eat 
this bread and drink the cup you proclaim the Lord’s death until he comes’) 
suggests that the eucharistic tradition with which he was acquainted gave some 
form of expression to the eschatological expectation that the rite would have 
its fulfilment in the fellowship of the consummated kingdom. 

29) The idea of a reunion in the consummated kingdom is made explicit in 
Mt. 26,29 where the words ‘with you’ are added. 

30) Cp. the variant ‘which is broken for you’ in 1 Cor. 11,24. 

31) In St. Luke’s account of the last supper (Lk. 22,14-20) the part which 
deals with the institution proper (vv. 19 f.) seems to betray a development in the 
tradition beyond the points reached in the Pauline and Markan recensions. For 
example, the notion of sacrifice is evinced in the utterance concerning the loaf 
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significance. It was a valedictory supper held in dramatic circum¬ 
stances, and it could hardly have failed to impress itself with particular 
forcefulness upon the minds of the faithful who were privileged to 
be present on such a momentous occasion. But if we may trust 
Mk. 14,25 the celebration was something more than a communion 
signifying a valediction; it was meant to prefigure a promised reunion 
in the glory of the consummated kingdom. So, after the post-resur¬ 
rection christophanies, when fellowship among the disciples was re¬ 
newed in the eucharist of the primitive church, the sacred meal, besides 
being retrospective as a memorial of the Messiah’s voluntary humiliation, 
retained an eschatological meaning; and such a combination of ideas 
helps to explain how it should have come to be regarded as the Christ¬ 
ian counterpart of the Jewish passover, for the latter also combined 
a backward with a forward reference, being at once a reminder of a 
saving event in the past and of a still more glorious event that would 
take place in the future. On the whole, however, it is perhaps of 
greater importance to notice that, on the basis of the chronology of 
the fourth gospel (a chronology which may also be implied in 
Mk. 14,2), the crucifixion took place at the time of the preparation 
when the pass over-lambs were being slain in the temple; for such a 
coincidence would naturally suggest that Jesus was the passover-lamb 
of the new dispensation (cp. 1 Cor. 5, 7; Jn. 19, 31; 19, 36). 

As we understand the matter, therefore, the eucharist was primarily 
a religious meal of communion; the members of the holy fellowship 
were all one body as they partook of one loaf and of one cup. But 
paschal associations soon complicated thought on the subject, a remark¬ 
able consequence being that the eucharistic bread came to be con- 

(‘which is given for you’) as well as in the utterance concerning the cup (‘which 
is poured out for you’). Of course this does not necessarily mean that St. Luke 
was acquainted with 1 Cor. 11,23-25, but only that he presents a more elaborate 
variant of the eucharistic tradition than St. Paul or St. Mark. Vv. 14-18 seem 
to be a connecting link composed by St. Luke (cp. above, n. 17) ; v. 16, like v. 18, 
probably has its basis in Mk. 14,25. The evangelist appears to have introduced 
the passover lamb and the passover cup into this elaborate suture, the result 
being that his account of the meal includes four ritual acts. And on this view 
the elaborate variant readings in our textual authorities for Lk. 22,15-20 may 
be described as attempts to lessen the number of the four acts either by changing 
the arrangement or by deletion; see Dibelius, op cit., p. 211. 

32) Cp., for example, W. O. E. Oesterley, The Jeivish Background of the 
Christian Liturgy, pp. 167 ff. 

33) Cp. Lk. 24, 30 f. where the risen Jesus is discerned in the act of breaking 
bread; cp. also Mk. 6,41; 8,6; 8,19. 
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strued as the body of the Lord. Thus in apostolic belief the Messiah 
came to fulfil a dual role: besides presiding over the celebration he 
is also one with the sacred bread which is consumed by Christian 
communicants. A second factor which may have been involved con¬ 
cerns the parallelism between the unifying function of the physical 
presence of Jesus (his corporeal existence) during his earthly life and 
the unifying function performed by the eucharistic bread. In 1 Cor. 
10, 17, as we have seen, St. Paul gives expression to the idea that 
the solidarity of believers comes about through their togetherness at 
the holy table; their oneness is somehow realised through their par¬ 
taking of the one loaf. Thus, just as the bodily presence of the Mes¬ 
siah had been the rallying-point of the fraternity of the disciples prior 
to the crucifixion, so in the interim period between the crucifixion 
and the parousia in glory the bread of the holy table is the centre and 
focus of Christian fellowship. A third factor which ought to be men¬ 
tioned in this connection is the analogy between the Messiah's act of 
giving the bread and his act of giving himself sacrificially for the 
redemption of humanity (cp. Mk. 10,45; 14,22; 1 Cor. 11,24; 
Gal. 2,2,0) : as the loaf is broken and given to communicants, so the 
Lord had surrendered his physical life in the fulfilment of his saving 
mission in the world. 

Even if red wine was used its identification with the blood of the 
Messiah is perhaps not so easy to understand as the identification of 
the bread with his body—at all events, on the basis of current Jewish 
ideas and practices. Hellenistic influence may have made itself felt 
at this point. It should be observed, however, that the identification 
could have come about partly through a natural urge within the early 
Christian communities to bring* the eucharistic cup into line with the 
eucharistic bread. In Mk. 14,24 the saying over the cup runs ‘This is 
my blood of the covenant which is shed for many', an utterance which 
was probably meant to refer back to the blood with which Moses 
sealed the Sinaitic covenant; then follows in v. 25 the eschatological 
pronouncement envisaging the ultimate reunion. On the other hand, 
in 1 Cor. 11,25 the wine is not equated with the Lord's blood; it is 
affirmed ‘This cup is the new covenant in my blood', an utterance 
reminiscent of Jeremiah’s doctrine of a new covenant and intended 
to indicate that the death of Jesus established the spiritual life of the 
new Israel. 
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Although speculation of this kind can be dangerous, it may perhaps 
be tentatively suggested that these three sayings over the cup reflect 
three distinct stages of a not-unnatural liturgical development which 
took place in primitive Christianity. The eschatological pronouncement 
would represent the first, the utterance about the new covenant the 
second, and the affirmation identifying the contents of the cup with 
the Messiah’s blood the third stage of the process. The collateralism 
between the two kinds of consecrated elements becomes still more 
perfect in the fourth gospel where the more specific term 'flesh’ is 
used instead of the word 'body’ 34 ). For 'flesh’ and 'blood’ are co¬ 
ordinate as signifying the solid and liquid constituents of the Lord’s 
physical organism, whereas the term 'body’ should properly include 
both constituents in its signification. Thus St. John’s symbolism may 
be regarded as representing the fourth and final stage of the liturgical 
development contemplated, a development in which an aesthetic desire 
for balance or symmetry had an important part to play 35 ). 


34) See, for example, Jn. 6, 54 — ‘He who eats my flesh and drinks my blood 
has eternal life/ 

35) With regard to the Dead Sea Scrolls, apart from the fact that they provide 
further evidence for the importance which Jews of the period attached to sacred 
meals of fellowship (cp. above, n. 20), attention should be drawn to Miss A. 
Jaubert’s interesting article La Date de la derniere Cene in R.H.R., 146 (1954- 
55), pp. 140 ff., where a renewed attempt is made to explain the early conflict 
respecting the date of the last supper on historical grounds. Miss Jaubert points 
to a tradition common to the Didascalia Apostolorum, Epiphanius and Victorinus, 
according to which Jesus was arrested on the Tuesday-Wednesday night pre¬ 
ceding the Friday of the crucifixion; she also refers to the old sacerdotal 
calendar attested in the Book of Jubilees, which was upheld by certain priests 
who rejected the authority of the Hasmoneans, and which was preserved by the 
sect of the scrolls found at Qumran. This calendar, disregarding the phases of 
the moon, provided that the paschal meal should always be eaten on a Tuesday 
evening, and Miss Jaubert conjectures that Jesus followed it in this connection. 
Hence there is really no chronological discrepancy between St. Mark and St. 
John, for the former refers to the passover of the old priestly calendar, the 
latter to the passover of the legal system. This argument, however, is open to 
the same order of objections as those already raised against Billerbeck’s (cp. 
above, n. 14 etc.), and other objections which may be made against it are: 1. 
The evidence furnished by the Didascalia is confused and very late, belonging 
to the third century a.d. 2. The four evangelists are unanimous that the last sup¬ 
per and the arrest took place on the eve of the crucifixion. 3. Miss Jaubert is 
inclined to be arbitrary in her treatment of the gospel material; for example, 
in the interests of her theory she is prepared to accept the historicity of Mt. 27,19 
(the dream of Pilate’s wife), though it has all the appearance of being a legen¬ 
dary development, but she discounts the historical value of Jn. 18, 28 (the Jews 
did not enter the praetorium lest through defilement they should be unable to 
eat the passover), 
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DIE ALTE RELIGION DER MONGOLEN 
UND DER KULTUS TSCHINGIS-CHANS *) 

von 

N. PALLISEN 

Marburg-Lahn 

A. DIE ALTE RELIGION DER MONGOLEN 

Gewohnlich wird die alte Religion der Mongolen kurz als „Schama- 
nismus” bezeichnet; dem Verfasser erscheint aber diese Bezeichnung 
zumindest nicht geniigend klar. 

Die Worte Schamane und Schamanismus sind zum ersten Male 
bei der Untersuchung religioser Vorstellungen der sibirischen primiti- 
ven Volker gebraucht worden. Die Entstehung dieser Worte hat man 
friiher oft auf das Sanskritwort „sramana” d.h. Bettelmonch zuriick- 
gefiihrt. Jedoch kann man heute fur bewiesen halten, dass dieses Wort 
vom manschurischen „saman” entstanden ist, welches urspriinglich 
einen erregten, unruhig hin- und herspringenden Menschen bedeuten 
sollte, was auch dem Grundbegriff des Wortes Schamane tatsachlich 
vollig entspricht x ). 

Die Ostmongolen, Bur j ate n und Kalmiiken nennen den Schamanen 
heute ,,boge” bezw. „bo”. In der alten mongolischen Literatursprache 
wird jedoch der Schamane „kami” genannt. Die Altaier nennen ihre 
Schamanen auch jetzt noch „kam”, von wo die von vielen, besonders 
russischen, Forschern benutzte Bezeichung „Kamlanje” stammt, welche 
etwa „das Schamanisieren” bedeutet. 

G. Nioradze sagt, dass im Schamanismus weniger ein bestimmtes 
religioses System, als vielmehr ein bestimmtes religioses Entwicklungs- 

*) Dieses Kapitel der in der Micro-Bibliotheca Anthropos (7/1953) vollstandig 
auf Mikrofilm reproduzierten Dissertation des Autors (Marburg 1949) fiber „Die 
alte Religion des mongolischen Volkes wahrend der Herrschaft der Tschingisiden ,, , 
wird mit liebenswiirdiger Genehmigung des Autors und der Direktion des 
Anthropos-Instituts gedruckt. 

1) G. Nioradze, Der Schamanismus bei den sibirischen Volkern, Stuttgart 

1925, if- 
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stadium zu erblicken sei 2 ). Obzwar dieses Urteil Nioradzes sehr 
unklar ist, muss jedoch anerkannt werden, dass der Schamanismus, so 
wie man ihn noch heute trifft, tatsachlich keine bestimmte positive 
Religion ist, sondern eine im Animismus bezw. Animatismus wurzelnde 
magische Technik, die sich jeder Religion beimischen kann. 

Tatsachlich sind z.B. die Schamanisten, die man jetzt in Sibirien und 
Zentralasien findet, fast alle Christen, Mohammedaner oder Lamais- 
ten. Die Schamanen selbst sind teilweise auch getaufte Christen, sie 
besuchen die christlichen Kirchen, beten zum Christengott, konnen 
aber trotzdem ihre Schamanentatigkeit nicht lassen. Nach Malow lesen 
im ostlichen Turkestan die Schamanen wahrend ihrer Zeremonien 
Verse aus dem Koran und mohammedanische Gebete in arabischer 
Sprache 3 ). 

Abgesehen von der bunten Mannigfaltigkeit der ausseren Formen, 
z.B. in der Schamanentracht und der verschiedenen ausseren Gestal- 
tung des Schamanenzaubers und abgesehen auch von den Elementen, 
die bei den einzelnen Stammen aus den verschiedenen anderen hoheren 
Religionen eingedrungen sind, bestehen im Bereiche des sogenannten 
Schamanismus grosse Verschiedenheiten in den Grundanschauungen 
einzelner Volker. So glauben z.B. einige Samojedenstamme uberhaupt 
nicht an die Unsterblichkeit der Seele 4 ), wahrend die Mehrzahl an- 
derer sibirischer Volker den Glauben hat, dass die Seele nach dem 
Tode weiterlebt und dieselben Bediirfnisse wie der lebende Mensch 
hat. Die einen Volker stellen sich das Jenseits unter der Erde, die 
anderen im Himmel vor 5 ). Einige Volker haben die Vorstellung von 
einem hochsten Wesen, wie die von P. W. Schmidt beschriebenen 
nordlichen Tungusen und Koriaken 6 ), die andern wieder verehren 
hochstens einzelne Naturgottheiten, wahrend die religiosen Vorstel- 
lungen der dritten sich auf den Glauben an lokale Natur- sowie Toten- 
geister beschranken. 

Aus dem oben Gesagten ist klar, dass der Begriff Schamanismus 
einerseits viele ausserlich sehr verschiedene Erscheinungen umfasst, 
andererseits aber als ein Bestandteil von ganz verschiedenen religiosen 

2) ebda 4. 

3) ebda 6. 

4) ebda 10; M. A. Castren, Reiseerinnerungen aus den Jahren 1838-1844, 
St. Petersburg 1853, 264. 

5) Nioradze, op. c., 15-20. 

6) P. W. Schmidt, Der Ur sprung der Gottesidee III, 385 f., 387-426. 
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Komplexen vorkommen kann, so dass man ihn keineswegs als eine 
geniigende Bezeichnung irgendeiner bestimmten positiven Religion ge- 
brauchen konnte. 

Was allein typisch und gemeinsam fiir alle Schamanisten ist, ist 
die ekstatische Erfahrung der hoheren Machte und der Verkehr mit 
ihnen, welcher durch den Schamanen als besonders veranlagten, in 
Raserei geratenden und damit zu den schamanistischen Praktiken be- 
rufenen Menschen geiibt wird. 

Kehren wir nun zu der Religion der alten Mongolen zuriick und 
behalten alles, was oben liber den Schamanismus gesagt wurde, im 
Auge, so ergibt es sich, dass die Bezeichnung dieser Religion als 
,,Schamanismus”, wie es die me'sten Forscher machen, wenn nicht 
gerade falsch, so doch zumindest nicht geniigend klar ist. Freilich hat 
die altmongolische Religion viele rein schamanistische Zuge und vor 
allem den wichtigsten, — das Vorhandensein der Schamanen selbst. 
Ausser dieser Seite hat sie jedoch noch einen andern Inhalt. 

Der Verfasser meint, dass man in diesem Falle vielmehr von einem 
eigenartigen Monotheismus sprechen sollte, — was man bei den heute 
noch vorkommenden Formen des Schamanismus anscheinend nur 
selten und hauptsachlich nur noch in den schon erwahnten Misch- 
bildungen des Schamanismus mit dem Christentum oder dem Islam 
vielleicht treffen kann. 

Es muss anerkant werden, dass es keine allgemein gultige und von 
alien Religionswissenschaftlern anerkannte Formel fiir die Definition 
des Monotheismus gibt 7 ). 

Abgesehen von den monotheistischen Tendenzen im Schosse der an 
sich polytheistischen Religionen — des Henotheimus oder Katheno- 
theismus — treten auch religiose Erscheinungen auf, bei denen der 
monotheistische Gedanke ausschliesslich einer auserwahlten Gruppe 
von Menschen vorbehalten bleibt, sei es den Philosophen, wie in In- 
dien und Griechenland, sei es den Priestern, wie in Aegypten und 
Babylonien 8 ), sei es schliesslich vielleicht auch nur der obersten 
Schicht der feudalen Steppenaristokratie, wie bei den Hirtennomaden 
Mittelasiens. 

Neben den drei grossen monotheistischen Religionssystemen der 

7) P. W. Schmidt, Der Ur sprung der Gottesidee I, 638. 

8) R. Pettazzoni, La formation du monotheisme, Revue de Vhistoire des 
religions 88/1923, 193-229. 
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jiidischen Religion, dem Christentum und dem Islam deren gemein- 
sames Merkmal eine ausdriickliche Leugnung der Existenz anderer 
Gotter ausser dem einem wahren Gott ist, steht der zoroastrische 
Mazdaismus, in welchem diese anderen Gotter auf indirekte Weise 
geleugnet wurden, indem die zahlreichen Gottheiten, die seinerzeit in 
der Verehrung des persischen Volkes an der Seite Ahura-Mazdas ge- 
standen hatten, in Zarathustras Augen zu bosen Wesen wurden 9 ). 

Ausser diesen vier vorerwahnten grossen monotheistischen Religions- 
systemen, die man alle als gestiftete Religionen bezeichnen kann, be- 
stehen noch andere monotheistische Erscheinungen. Da ist vor allem 
der sogenannte ,,Urmonotheismus” der Primitiven zu erwahnen. Ob- 
zwar viele Forscher die Richtigkeit dieser Bezeichnung, die von P. 
Wilh. Schmidt und seiner Schule in die moderne Religionswissenschaft 
eingefiihrt wurde, bestreiten, lasst es sich nicht leugnen, wie ein ge- 
waltiges Forschungsmaterial bestatigt, dass bei einer Anzahl primitiver 
Stamme der Glaube an ein hochstes Wesen besteht. Unabhangig von 
dieser Tatsache steht die Frage, ob dieser ,,Ur monotheismus” seiner¬ 
zeit bei dem gesamten Menschengeschlecht verbreitet war, ja sogar in 
einer Uroffenbarung seine Wurzel hat, wie es P. Wilh. Schmidt be- 
weisen mochte. Es kann hier zu dieser Hypothese in ihrem ganzen 
Umfang weder in positivem noch in negativem Sinne Stellung ge- 
nommen werden. 

Der Verfasser mochte auf eine weitere religiose Erscheinungsform 
hinweisen, die seiner Meinung nach als monotheistisch bezeichnet zu 
werden verdient, dabei aber weder zu der Gruppe der grossen 
monotheistischen gestifteten Religionen noch — allein schon weil hier 
ein anthropomorphes hochstes Wesen fehlt — zu dem Monotheismus 
der Primitiven, den P. Wilh. Schmidt ,,Urmonotheismus” nennt, ge- 
hort. Die Aufgabe dieses Aufsatzes ist es, den monotheistischen 
Charakter der altmongolischen Religion moglichst klar herauszustellen; 
es gehort aber keineswegs in den Rahmen dieser Arbeit weder den 
Ursprung dieses monotheistischen Charakters zu erforschen noch diese 
Religion in irgendein allgemeines religionsgeschichtliches Entwick- 
lungschema einzureihen. Diese Aufgabe wird den eher dazu berufenen 
und kompetenten Religions forscher n iiberlassen 10 ). 


9) R. Pettazzoni, Monotheismus und Polytheismus, in: Die Religion in 
Geschichte u. Gegenwart IV, 188, 196. 

10) [Wenn der Autor, ungeachtet dieser Vorbehalte, die antike mongolische 
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Der Verfasser ist sich der Gefahr, zu falschen Folgerungen zu 
kommen, wohl bewusst, die derjenige lauft, der sich in der Religions- 
forschung allein auf die Erforschung der Sprache stiitzt. Die Zeit 
der philologischen Schule in der Religionsforschung ist langst vorbei, 
obzwar aus dieser Schule eine Reihe bedeutender Gelehrten hervor- 
gegangen ist. Bei der Behandlung der altmongolischen Religion spielt 
jedoch die Erforschung der Sprache auch jetzt noch eine besonders 
wichtige Rolle. Zwar kommt sie nur in einem einzigen Punkte zu Hilfe, 
jedoch ist diese Hilfe von grosster Wichtigkeit, weil sie es uns er- 
moglicht, uns eine Vorstellung von der alleinigen wahren Gottheit der 
Mongolen zu machen, was auch das Recht gibt, diese Religion als 
monotheistisch zu bezeichnen. 

In den religiosen Vorstellungen der alten Mongolen und der ihnen 
am nachsten verwandten tiirkischen Volker spielte urspriinglich der 
Himmel als blaues Firmament, als Quelle des Lichtes eine ganz beson- 
dere Rolle. Damals wurde im Bereich dieser Volker der Himmel nur 
selten als eine Wohnstatte der Verstorbenen und niemals als der Wohn- 
sitz der Gotter, oder etwa eines hochsten Gottes — eines Himmels- 


Religion dennoch als einen Monotheismus sui generis definieren zu konnen 
glaubt, so ist dies lediglich ein, der irrtumlichen Theorie des Paters Schmidt 
ungerechterweise gemachtes wenn auch nur nominelles Zugestandnis. Als der 
Urmonotheismus im Begriff des Hochsten Wesens der primitiven Volker erst 
einmal ,hineingelesen’ wurde, war es ein Verhangnis, dass das Missverstandnis 
sich auf jede Religion, in der es eine hochste Gottheit gab, erstreckte, einge- 
schlossen (warum auch nicht?) die alte mongolische Religion (s. auch J.-P. 
Roux, Tdngri, essai sur le ciel-dieu des peuples altdiques, Revue de I’histoire 
des religions, 149/1956). In Wahrheit aber ist der einzige geschichtlich recht- 
massige Begriff des Monotheismus der, welcher aus den grossen monotheistischen 
Religionen der Geschichte hervorgeht, und alle die anderen Monotheismen sui 
generis einschliesslich des Urmonotheismus sind Pseudo-Monotheismen (R. 
Pettazzoni, La formation du monotheisme, Revue de VUniversite de Bruxelles, 
1950; in Englisch : Essays on the History of Religions, Leiden 1954). Die Fehler- 
haftigkeit, den Begriff eines Hochsten Wesens ,Monotheismus’ zu nennen, 
drangt sich nunmehr, wie es scheint, selbst den Schulern des Paters Schmidt 
au^^s. Pettazzoni’s ,Shorter Note’ Das Ende des Urmonotheismus?, in 
Numen, 3/1956, 156). Auch der ,Monotheismus’ der alten mongolischen Religion 
fiihrt sich auf den Begriff eines Hochsten Wesens, Tengri, zuriick, das von 
dem monotheistischen Ideal so weit entfernt ist, dass es nicht einmal (wie aus 
Dr. Pallisens genauen, sachlichen Belegung hervorgeht) den Charakter eines 
,Schopfers’ tragt, wahrend es ebenso wie viele andere hochste himmlische Wesen 
die Eigenschaft des Allessehens und Alleswissens besitzt (R. Pettazzoni, 
L y onniscienza di Dio, Turin 1955; in Englisch The All-Knowing God, London 
1956)]. — Editor. 
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gottes — bezeichnet; nein, nach der vorstellung dieser Volker, war 
der Himmel, der sichtbare „Blaue Ewige Himmel” sebst der Gott. Die 
niederen Geister und Damonen, die auf und in der Erde, im Wasser, 
in den Baumen, Bergen usw. hausen, konnen gar nicht mit dieser 
aleinigen wahren Gottheit verglichen werden obzwar der Mensch mit 
ihnen auch standig rechnen, vor ihnen sich wehren und einen ge- 
wissen ,,modus vivendi” mit ihnen finden muss. 

Am deutlichsten wird diese Tatsache daraus, dass es zu jener Zeit 
in der mongolischen Sprache iiberhaupt kein anderes Wort fur den 
Begriff „Gott” gab als nur das Wort „tengri”, welches gleichzeitig 
auch den Himmel als Element bezeichnete. Dasselbe ist auch heute noch 
geltend, da in alien lebenden mongolischen und in der iiberwiegenden 
Mehrzahl der tiirkischen Idiome tengri, oder ein entsprechendes ver- 
wandtes Wort sowohl „Himmel” als auch „Gott” bedeutet X1 ). 

Ausser diesem Wort tengri werden in diesen neueren Sprachen in 
der Bedeutung ,,Gott” nur noch einige fremdsprachlige Lehnworter 
gebraucht, deren Herkunft aus den entsprechenden Fremdsprachen 
klar und unzweideutig sich nachweisen lasst. So bekam das Wort 
burchan im Mongolischen, welches urspriinglich nur Buddha bedeu- 
tete und eine Entstellung dieses aus dem Sanskrit stammenden Wortes 
darstellt, allmahlich auch noch d’e Bedeutung „Idor 5 und ,,Gott , \ In 
der neueren Zeit haben die christlichen Missionare dieses Wort als 
Bezeichnung Gottes auch in den Bibeliibersetzungen verwendet 12 ). Im 
Bereiche des I slams treten schon in den alteren moslemisch-tiirkischen 
Texten die arabischen und persischen Bezeichnungen (Allah und 
Khudai) neben dem urspriinglichen tiirkischen ^angri” auf. 

Wenn man uberhaupt die Frage erortern will, welche Bedeutung das 
Wort „tengri” urspriinglich hatte, so darf man nicht vergessen, dass 
die Mongolen bis zum Anfang des 13. Jahrhunderts ein schriftloses 
Volk waren, welches keinerlei irgendwie fest formulierte Glaubenssatze 
besass. Es war auch nicht an ein abstraktes Denken gewbhnt und ab- 
strakte Begriffe und Vorstellungen waren in der derzeitigen Sprache 
dieser Hirtennomaden zwei'fellos nur in ganz bescheidenen Anfangen 
vorhanden. 


11) s. Tabelle weiter unten, S. 186-188. 

12) Gottes Wort in vielen Sprachen (Proben von 576 Sprachen, in welchen 
die Britische u. Auslandische Bibelgesellschaft die Heilige Schrift oder Teile 
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Der moderne Mensch ist dazu geneigt, die Begriffsbildung und die 
Zusammenfassung des Einzelnen zur Art und Gattung als einen selbst- 
verstandlichen und notwendigen Vorgang des Menschlichen Geistes zu 
behandeln. Man ubersieht dabei, dass jenseits der Herrschaft der fur 
uns geltenden Logik und Erkenntnislehre es lange Abschnitte der 
Entwicklung gegeben hat, worin der menschliche Geist sich langsamen 
Schrittes zum Begreifen und Denken hindurcharbeitete, und unter 
wesentlich verschiedenem Gesetz des Vorstellens und Sprechens stand. 
Speziell der Sprung von den Einzelwahrnehmungen zum Gattungs- 
begriff ist viel grosser, als wir mit einer Sprache, „die fur uns denkt”, 
es zu ahnen vermogen. Die Sprache ist es, welche aus der Masse gleich- 
wertiger Sonderausdrficke allmahlich einen hervorwachsen lasst, der 
seinen Bereich fiber mehr und mehr Falle ausdehnt, bis er zuletzt 
geeignet ist, alle zu umfassen und zum Gattungsbegriff zu werden 13 ). 

Zunachst und allererst bezieht es sich auf die Bildung der elemen- 
tarsten, zum alltaglichen Leben des primitiven Menschen notigen 
Gattungsbegriffe. Viele Jahrhunderte hat der Mensch dazu gebraucht, 
in der Menge der verschiedenartigen Einzelerscheinungen das Gleich- 
artige, das sich gleichbleibende Wesen zu erfassen und zum Gattungs¬ 
begriff zusammenzufassen 14 ). 

Wenn es mit den einfachsten Vorstellungen und Begriffen aus 
dem alltaglichen Leben schon einmal so ist, in um wieviel grosserem 
Masse ist dieser Vorgang erschwert, wenn es sich um rein abstrakte 
Begriffe handelt. Zur Bildung des rein abstrakten Begriffes „Gott” 
als Gattungsname gehort notwendig schon eine Eahigkeit und ziemlich 
entwickelte Gewohnheit zum rein abstrakten sogar methaphysischen 
Denken. Deswegen kann in der Sprache des auf der niederen Ent- 
wicklungsstufe des Denkens stehenden Menschen des Wort „Gott” 
als Gattungsname noch nicht bestehen. Dagegen aber ist wohl schon 
auf der niedersten Kulturstufe ein religioses Gefiihl vorhanden, wobei 
auch die Vorstellung von einer bestimmten Gottheit (oder viel- 
leicht auch mehreren bestimmten Gottheiten) bestehen kann, von 
denen jede ihren Eigennamen tragt. 

Zu den Uberlegungen fiber die Bedeutung des Wortes tengri zurfick- 
kehrend, mfissen wir feststellen, dass dieses Wort urspriinglich bei 
den Mongolen, wie bei den Tfirken sowohl den Himmel als blaues 

13) H. Usener, Gotternamen, 320 f. 

14) ebda. 
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Firmament (meistens der Erde gegeniibergestellt), als auch eine gott- 
liche Macht bedeutete. In dem altesten Denkmal der tiirkischen Sprache, 
den Orchon-Inschriften, welche dem 8. Jahrhundert entstammen 
kommt das „oza kok tangri” d.h. der „blaue Himmel droben” vor 15 ). 
Dieselben Inschriften sprechen aber auch von tdngri als von einer gott- 
lichen Macht, durch welche der Herrscher zur Regierung gelangt; der 
Herrscher selbst wird als „tangri-geboren” und „tangri-gleich” be- 
zeichnet 16 ). Tangri beschiitzt das tiirkische Volk vor den Feinden. 

Die Gross-Chane der Hiunnu trugen, nach I. J. Schmidt, den Titel 
„tengri-gutu” 17 ). 

Mahmud al-Kaschghari in seinem arabisch-tiirkischen Worterbuch 
aus dem 11. Jahrhundert „Diwan Lughat al-Turk” sagt: ,,Tangri be- 
deutet Gott; die Unglaubigen aber nennen den Himmel Tangri und 
ebenso jedes Ding, welches ihnen imponiert, z.B. einen grossen Berg 
oder einen grossen Baum — sie verehren solche Gegenstande” 18 ). 

Obzwar bei Ssanang Ssetsen das Wort „tengri” bezw. „tegri” 
meistenteils in der neuen Bedeutung, welches es im Bereiche des La- 
maismus bekommen hat, gebraucht wird 19 ), treffen wir bei diesem 
Autor doch einige Stellen, wo es im alten urspriinglichen Sinne ver- 
wendet wird, so z.B. im Klagelied des Kiluken Baghatur anlasslich des 
Leichenzuges Tschingis-Chans: ,,von dem blauen ewigen Himmel 
wunderbar erzeugter Lowe der Menschen!” (huhe mongke tegri-dece 
ijagabar duriiksen humiin-u arsalan) 20 ), oder wiederum, im Gegensatz 
zur Erde (tegri gadsar hojar), im Satz: „War es Sitte dass Himmel 
und Erde sich vereinigen ?” 21 ). An einer weiteren Stelle ist tengri 
offensichtlich als Ubersetzung des chinesischen fien gebraucht und 
zwar in den Worten des Bruders des Chinesischen Kaisers: „Ich bin 
dem Himmel einmal missfallig ^ewesen” (bi nigede tegri-de ese tag- 


15) V. Thomson, Inscriptions de VOrkhon dechiffrees (Memoires de la 
Societe Finno-Ougrienne, V), Helsingfors 1896, S. 97. 

16) ebda 122 u. 114. 

17) I. J. Schmidt, Geschichte der Ostmongolen u. ihres Fiirstenhauses ver- 
fasst von Ssanang Ssetsen, aus dem Mongolischen iibersetzt, St. Petersburg 
1829, 379. 

18) Vgl. V. P. Buchner, Art. „Tanri” in Enzyklopadie des Islam IV, 706 b. 

19) Im mongolischen Lamaismus wird eine Anzahl von Gottheiten ^engn^ 
unter Zusatz eines bestimmten Eigennamens genannt. Vgl. unten, S. 191-192. 

20) I. J. Schmidt, op. cit ., 106 f. 

21) ebda 140 f. 
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haladschu biiliige) 22 ). Ein wenig weiter ist der Name des chinesischen 
Ming-Kaisers Then-Shun (1457-65) ins Mongolische als „tegri-ijn 
sujurchaksan” d.h. „vom Himmel verliehen” iibersetzt 23 ). 

Wie schon eben erwahnt, sind die beiden Bedeutungen des tengri 
in der Mehrzahl der heutigen tiirkischen und in alien mongolischen 
Idiomen erhalten geblieben. Das neueste Worterbuch der heute ge- 
sprochenen mongolischen Sprache von R. Bleichsteiner und W. Heissig 
weist auch diese beiden Bedeutungen auf 24 ). 

Gewohnlich gehorte zu tengri im Sinne des Firmaments das Eigen- 
schaftswort blau, mongolisch „kiikii” oder ,,koke”, tiirkisch „kok”. Bei 
alien altaischen Volkern wird namlich der Himmel zuallererst als 
Tageshimmel empfunden. Nach H. Vambery und Barbier de Maynard 
gehoren die Begriffe „das LiGht^, „die Helle ,, in alien altaischen 
Sprachen zu derselben Wortfamilie wie das tengri. Obwohl diese 
Etymologie von anderen Forschern (wie z.B. V. F. Buchner) nicht 
anerkannt wird 25 ), geben wir in der nachstehenden Tabelle, welche 
alle diese sprachlichen Uberlegungen erlautern soil, doch auch diese 
entsprechenden, vermutlich verwandten Worte an. 

MONGOLISCH 


tengri, tegri, tenggeri Himmel, Gottheit, Himmelbewohner 
mongke tengri ewiger Himmel 

tenggeriner, tengriner, die Himmlischen Gotter 


tegriner 26 ) 
tegri iigei tidsel 

Atheismus („Anschauung ohne Gott”) 

tegri-in chajaga 

Horizont („Wurf des Himmels”) 

tanggarik 

Heiligkeit, Gebet, Eid 

tanggarikiachu 

schworen, Geliibde ablegen 

degetii 

oben, erhaben, der Hochste, der Oberste 

tengr 

KALMUKISCH 

Himmel, Gott, die himmlischen Gotter 

koko tengr 

der blaue Himmel 

tengerin ujdl 

Milchstrasse 

tengerin du 

Donner 


22) ebda 292 f. 23) ebda 292 f. u. 422 

24) R. Bleichsteiner, Worterbuch der heutigen mongolischen Sprache, Wien- 
Peking 1941, 93. 25) Buchner, op. cit., 707 a. 

26) „ner” ist im Mongolischen ein Pluralsuffix. 
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oza kok tangri 
tangri topasinda 
tangri 

tiirk tangrisi 

tangri-tag 
tangrida bolmysch 


tangri 

Mangii Tangri Oghly 

Mschikha Tangri 

tengrilik 

tang 

tangs uk 

timgmek, tingmek 


tangri, tingri, tangri 
tang 

tanglamak, tang atmak 
tangsuk 

tiingluk, tiinluk 


tangara, tangari 
kaan tangara 


tangara 

tangri 

tang 


KOKTURKISCH 

der Blaue Himmel droben 
am Gipfel des Himmels 
hochste gottliche Macht 

hochste gottliche Macht, die das tiirkische Volk 
beschiitzt 

tangri-gleich (von den Herrschern) 
tangri-geboren( von den Herrschern) 

UIGURISCH 

Himmel, Gott 

des Ewigen Gottes Sohn ) in christlich- 

der Gott Messias \ tiirkischen Texten 

fromm 

Tagesanbruch, Tageslicht, Licht 
das Blendende, das Wunder 
scheinen, strahlen, glanzen 

DSCHAGHATAISCH 

Gott 

Tagesanbruch, Tageslicht, Licht 
hell werden, grauen 
das Blendende, das Wunder 
Offnung oben am Zelte, Lichtloch 

ALTAISCH 

Himmel 

Furst-Himmel (hochste Gottheit der schama- 
nistischen Altaier) 

TELEUTISCH 

Himmel, Gott 

USBEKISCH 

Gott 

M or gendamme rung 
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KARAKIRGISISCH 

tang 

Tagesanbruch, Tageslicht, Licht 

(Tan dajan, t’ajan 

Gott 


JAKUTISCH 

tangara 

Himmel, Gottheit, Gott 

tangara ziata 

Kirche(Gottes Haus) 

tangara asa 

das Heilige Abendmal (Gottes Nahrung) 

tangara kiin 

Feiertag (Gottes Tag) 

ting 

Morgenrote, Tagesanbruch 

tiinniik 

Fenster 


KASANTATARISCH 

tangri 

Gott 

tangri babai 

„der Alte des Himmels ,, (Gewitter — „der Alte 


des Himmels donnert”) 

tari 

Ikone, Heiligenbild 

kumanisch (aus dem Codex Comanicus) 

tengri, tegri tengeri 

Gott 

tengrilik 

himmlische Angelegenheit, gottlich 

tang 

Tagesanbruch, Wunder 

tangda 

morgens 

tangus 

Wunder 


OSMANISCH 

tangry 

Gott 

tangrylyk 

Gottlichkeit, Wesen Gottes, das Gott Sein 

tangrykut 

Gotteskraft 

tangrylashtyrmak 

vergottern 

tangrysal 

gottlich 

tangrysiz 

gottlos 

tang 

Tagesanbruch, Morgendammerung 

dynglyk 

die Helle 

ajdynglyk 

Mondschein 27 ) 


27) Zu der Tabelle vgl.: Bleichsteiner, Worterbuch, 93, 94 p. 89; G. J. 
Ramstedt, Kalmuckisches Worterbuch, Helsinki 1933, 392a und 380; Thomsen, 
op. cit., 97, ioo£., 112, 114, 122 u.a.m.; H. Vambery, Etymologisches Worterbuch 
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Der Himmel als strahlend erscheinender Korper, als unermesslicher 
Lichtraum, als das die Welt umspannende Firmament erregte beson- 
ders stark das Gemiit des primitiven Mongolischen bezw. tiirkischen 
Nomaden und ist schliesslich auch zum Inbegriff der Gottheit ge- 
worden 28 ). 

Der Verfasser der vorliegenden Arbeit halt fur grundsatzlich falsch 
die Meinung von J. Witte, der in seiner Abhandlung „Das Buch des 
Marco Polo als Quelle fur die Religionsgeschichte” behauptet, die 
,,obersten Gottheiten der Mongolen, von denen eine grosse Zahl ge- 
dacht und verehrt wurde, wurden zusammengefasst unter dem Namen 
des Himmels, bald pluralisch ,,die Himmel”, bald singularisch: Tengri, 
tegri, tiger, tangara. Tatsachlich wurde zum Teil diese obere Gotter- 
wellt als eine grosse einheitliche Macht gedacht, etwa in Formeln wie: 
„Durch die Gewalt des ewigen Himmels’', „Himmel, du weisst”, 
„Himmel, du sei Richter” usw. Daher erklaren sich die obigen Erzahl- 
ungen von e i n e r Himmelsgottheit” 29 ). 

J. Witte beruft sich bei dieser seiner Behauptung auf den Artikel 
„Buriats” von D. Klementz in der ,,Encyclopedia of Religions and 
Ethics”. Jedoch hat D. Klementz in diesem seinem Artikel nur den 
neueren Schamanismus, den man noch in der Gegenwart bei den Bur- 
jaten treffen kann, behandelt, keineswegs aber die alte Religion der 

Mongolen. Ja sogar, was diesen neueren Schamanismus anbetrifft, 

/ 

stellte D. Klementz keine derartig formulierte Behauptung auf 30 ). 

Ist nicht vielleicht die Meinung J. Wittes durch einen gewissen, in 


der Turko-Tatarischen Sprachen, Leipzig 1876, 168; Vambery, Die primitive 
Kultur des turko-tatarischen Volkes, Leipzig 1879, 150 ft. und 240 f.; ferner: 
Bruchstiick eines uigurisch-christlichen Schriftdenkmals Die Anbetung der Ma- 
gier (stark phantastisch abgeanderte Geschichte aus Matthaus II), in F. W. K. 
Muller, Uigurica I (Abhandlungen der K. Preuss. Akad. der Wiss phil.-hist. 
Cl.), Berlin 1908, 5-10, besonders S. 6 u. 7; O. Bohtlingk, Ueber die Sprache der 
Jakuten, 2: Jakutisch-Deutsches Worterbuch, St. Petersburg 1851, 90; W. Radlov, 
Das tiirkische Sprachmaterial des Codex Comanicus (Memoires de PA cad. Im¬ 
perial des Sciences de St. Petersburg, VII Serie, Tome XXXV. 6), St. Petersburg 
1887, 48 u. 50; Fr. Heuser und II. Sevket. Tiirkisch-Deutsches Worterbuch, 
Istanbul 1931, 424; R. Rifki, Grosses Deutsch-Tiirkisches Worterbuch, Istanbul 
1931, 238; Buchner, op. cit., 707a. 

28) Vambery, Prim. Kultur, 150 f. 

29) J. Witte, Das Buch des Marco Polo als Quelle fur die Religionsgeschichte, 
Berlin 1916, 63. 

30) Vgl. D. Klementz. art. „Buriats” in Encyclopaedia of Religion and 
Ethics, III, 2 ff. 
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der evolutionistischen Lehre wurzelnden, Dogmatismus diktiert, einen 
Dogmatismus, der vielleicht auch heute noch nicht ganz uberwunden ist, 
der zur Zeit der Erscheinung des Buches von J. Witte noch viel wirk- 
samer gewesen ist, der es von vornherein fur eine unantastbare Wahr- 
heit halt, dass jede monotheistische Erscheinung unbedingt nur als 
letzte und hochste Vollendung einer langen stufenweisen Entwicklung 
entstehen kann und unter keine Umstanden es zulassen will, dass es 
vielleicht auch doch Falle geben kann, wo ein Monotheismus vor einem 
Polydamonismus bezw. Polytheismus enstehen konnte? 

Die Anfange des Glaubens der alten Mongolen an den Himmel als 
eine alleinige wahre Gottheit liegen in der dunkelsten Vergangenheit 
und, wie schon friiher erwahnt, sollen sie auch hier nicht naher 
erforscht werden. Die Frage, ob es sich in diesem Falle etwa um den 
altesten Glauben der gesamten uralaltaischen Volkerfamilie handelt 
oder vielleicht, wie es die Schule P. Wilh. Schmidts mochte, nur um 
eine spatere Bildung und zwar um eine Gleichsetzung des Himmels- 
gottes (d.h. des ,,hochsten Wesens” der Urstufe der Kultur) mit dem 
materiellen Himmel, welche Gleichsetzung diese Schule, in gewissen 
Fallen fur den Kulturkreis der viehzuchtenden Steppennomaden zu- 
lasst 31 ), wird of fen gelassen. Indem von vornherein davon Abstand 
genommen wird, diese Frage zu entscheiden, kann jedoch als zweifel- 
los feststehende Tatsache erkannt werden, dass in der altmongolischen 
Religion des 12.-13. Jahrhunderts „tengri” den materiellen Himmel 
bedeutete, der eben auch die Gottheit selbst war. Man kann also sagen, 
dass in diesem Entwicklungsstadium Tengri etwa ,,Gotthimmer’ als 
Eigenname bedeutete, nicht ,,Himmelsgott ,, und nicht ,,Gott im Him- 
mel” oder ,,Gott des Himmels”, wie es einige Forscher behaupten. 
Die Vorstellung von einer mehr oder weniger anthropomorphen Gott¬ 
heit, die nicht mit dem sichtbaren Himmel identisch ist, fehlt zu der 
Zeit bei den Mongolen ganzlich. Der eine allmachtige Gott ist eben 
der „ewige blaue Himmel” selbst. 

Wenn hier behauptet wird, dass die Vorstellung von einem anthro¬ 
pomorphen Gott nicht vorhanden war, so wird dabei absichtlich nicht 
das Wort „pers6nlich” gebraucht, da man dem Tengri doch einen 
gewissen Grad der Personlichkeit nicht absprechen kann. Da sollte 
man wieder zu der Feststellung zuruckkehren, dass auf der niederen 


31) Lexikon der Theologie u. Kirche VIII, 767. 
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Stufe des Denkens die Sprache an sich die Entwicklung des Denkens 
fordert — sozusagen gewissermassen „fiir den Menschen denkt”. 
Sprachlich erscheint Tengri als ein aktives Subjekt, dem eine be- 
stimmte Handlung zugeschrieben wird. Es entscheidet, gibt seine 
Befehle, aussert seinen Willen. 

Mann muss also feststellen, dass, als die Mongolen mit anderen 
Religionen in Beriihrung kamen, sie in ihrer Sprache noch keinen 
Ausdruck fur den Gattungsbegrif f Gott flatten. Andererseits aber 
musste naturlich dieser Gattungsname entstehen, schon der Notwendig- 
keit wegen, mit Angehorigen anderer Religionen sich in diesem Punkte 
zu verstandigen. Offensichtlich passte dazu das Wort Tengri am 
besten, da doch der Himmel selbst die wahre Gottheit war, die die 
Mongolen als solche empfanden. Die niederen Damonen hiessen damals 
noch nicht ,,Tengri”, da sie ja auch nicht die Eigenschaften einer 
wahren Gottheit besassen. So beginnt „Tengri” allmahlich die Bedeu- 
tung „Gott” als Gattungsbegriff zu bekommen. Die Sprache spielt 
also wieder in dieser Begriffsentwicklung, wie immer, ihre wichtige 
Rolle. Gliicklicherweise sind Quellen erhalten, die gerade dieses Uber- 
gangsstadium in der Begriffsentwicklung, den Ubergang vom Eigen- 
namen zum Gattungsnamen ,,Tengri”, schildern. 

Im Jahre 1246 nahmen die Sekretare des Gross-Chans Giijuk offen¬ 
sichtlich noch Anstoss daran, in der feierlichen Anfangsformel des 
persisch verfassten Briefes ihres Herrschers das „tengri” mit dem 
persischen Wort „khudai” (Gott) zu ubersetzen und griffen deswegen 
in diesem Falle zur Hilfe der verwandten tiirkischen Sprache, indem 
sie die ersten drei Zeilen der sonst persischen Version dieses Briefes 
turkisch hereinschrieben 32 ). Rubruk gibt ; m Jahre 1253 dieses Tengri 
in seinem Bericht als Gott wieder 33 ). Also war fur die Dolmetscher 
und fur die zahlreichen Fremden iiberhaupt, die am Hofe des Gross- 
Chans sich aufhielten und unter denen auch viele Geistliche und Pries- 
ter aller Religionen vertreten waren, die Bedeutung des „Tengri” als 
Gattungsname „Gott” schon gelaufig und klar. 

Allmahlich wurde aber Tengri zur Benennung des Gottes der Chris¬ 
ten und der Mohammedaner gebraucht und schliesslich, mit der An- 
nahme des Buddhismus, wird dieses Wort dem sanskritischen „Deva” 

32) Vgl. unten S. 196-197. 

33) So z.B. im Briefe Mongkes an Ludwig IX. (s. unten S. 201 u. 216) u. 
in den Worten Mongkes bei seinem „Religionsgesprach ,, mit Rubruk. 
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aequivalent und zahlreiche Gottheiten des lamaistischen Pantheons, die 
teilweise in dasselbe aus dem alten Volksglauben ubernommen wurden, 
werden dann auch Tengri, mit Beifugung eines bestimmten Eigen- 
namens genannt 34 ). Besonders tritt im mongolischen Lamaismus der 
sogenannte „Chormusta-Tengri” hervor, der dem Indra aequivalent 
ist, und der auch bei Ssanang Ssetsen oft unter dem „Tegri” 35 ) ver- 
standen wird. 

Dieser Vorgang geschah bei den Mongolen schon in der historischen 
Zeit und lasst sich ohne Weiteres verfolgen. Es ist allerdings sehr 
wahrscheinlich, dass dabei die Beziehungen zu den tiirkischen Vol- 
kern, vor allem zu den Uiguren, eine gewisse Rolle gespielt hatten. 
Man muss in Betracht ziehen, dass zahlreiche uigurische Beamten und 
Schreiber am Hofe der mongolischen Gross-Chane wohnten und dort- 
selbst auch tatig waren und dass die mongolische Schrift auch un- 
mittelbar aus der uigurischen entstand. Bei den Tiirken aber hatte ein 
ahnlicher Vorgang schon vor ein paar Jahrhunderten stattgefunden. 

Der oben angefiihrte Bericht Mahmud al-Kaschgharis 36 ) ist in 
dieser Hinsicht sehr interessant, indem er die Bedeutung, die das Wort 
tangri bei den mittelasiatischen Tiirken in der Halfte des II. Jahr- 
hunderts hatte, erkennen lasst. Es wird daraus klar, dass bei den 
moslemischen Tiirken dieses Wort bereits „Gott” bedeutete und zwar 
als aequivalent des arabischen Allah, wobei diese moslemischen Tiirken 
wahrscheinlich vermieden, dieses Wort in der Bedeutung des mate- 
riellen Himmels zu gebrauchen. Deshalb fiihrte die spatere Entwick- 
lung dazu, dass z.B. im heutigen Osmanli und Krimtatarischen, im 
Gegensatz zu den anderen tiirkischen Sprachen, tangry nur noch Gott 
bedeutet, wahrend das urspriingliche Eigenschaftswort ^kok^ — 
,,blau ,, fiir die Bezeichnung des Himmels anstelle des ,,tangry ,, tritt. 
Die „Unglaubigen” dagegen, d.h. die noch nicht islamisierten Tiirken, 
bezeichneten zur Zeit al-Kaschgharis noch weiter den Himmel als 
,,tangri”, wobei dieser Himmel gleichzeitig auch als Gottheit emp- 


34) Vor allem auch „die 33 Tengris” : ghutschin ghurban tengri. 

35) In dem von I. J. Schmidt herausgegebenen mongolischen Texte Ssanang 
Ssetsens erscheint stets die Form „Tegri” s tatt „Tengri”. Die Bedeutung der 
beiden Worte ist vollstandig gleich und der Unterschied zwischen diesen beiden 
Formen lasst sich vielleicht nicht zuletzt durch die Beschaffenheit der entspre- 
chenden Zeichen in der mongolischen Schrift und die Undeutlichkeit einzelner 
Handschriften erklaren. 

36) s. oben S. 185. 
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funden wurde: offensichtlich hat jedoch dann schon diese Gottheit 
ihren einzigartigen Charakter verloren, so dass die niederen Natur- 
geister (z.B. die der grossen Berge und der grossen Baume) auch 
schon tangri (wahrscheinlich mit Zusatz eines entsprechenden Eigen- 
namens) hiessen. 

Was die mongolische Sprache anbetrifft, so wurde urspriinglich ge- 
wohnlich, wie gesagt, dem tengri das Eige ns shafts wort „kiiku”— „blau” 
beigefiigt. Manchmal wurde dazu noch das zweite Eigenschaftswort 
„mongke” — „ewig” beigegeben, so wie im schon erwahnten Klagelied 
von Kiliken Baghatur „kiiku mongke tengri” 37 ). Spater, indem das 
Wort tengri immer mehr und mehr die Bedeutung Gott als Gattungs- 
name bekam, wurde das erste Eigenschaftswort „kiikii” oft weggelassen, 
so dass sich schliesslich der Ausdruck „mongke tengri” — „der ewige 
Himmel” endgiiltig einburgerte, welcher dann sowohl von den abend- 
land is chen als auch von den moslemischen Autoren als „ewiger Gott” 
wiedergegeben wurde. Bald darauf tauchte auch ein neues Wort „ok- 
targhui”, fiir die Bezeichnung des materiellen Himmels auf, welches 
in dieser Bedeutung auch bei Ssanang Ssetsen oft verwendet wird, so 
z.B. in der Rede des Ssetsen Chungtaidschi anlasslich des bei dem 
Besuche des Dalai-Lamas in der Mongolei stattgefundenen Festes in 
dem Satze: „Gleichwie Sonne und Mond, wenn sie zusammen am 
reinen blauen Himmel aufgehen...” (koke oktarghui-dur naran sara 
chojar nigen-e urguksan metu) 38 ). 

Doch behalt „tengri” auch weiter neben dem „oktarghui” bis auf 
den heutigen Tag die Bedeutung „Firmament”. 

Die Schlusse, zu denen man vermittels der sprachlichen Ueber- 
legungen gekommen ist, werden von mehreren historischen Quellen 
bestatigt. 

Indem wir das turkische Gebiet beiseite lassen und uns ausschliesslich 
dem uns interessierenden mongolischen zuwenden, miissen wir zu- 
allererst das zweitalteste Denkmal in mongolischer Schrift, welches 


37) I. J. Schmidt-Ssanang-Ssetsen, 107-109. Bemerkenswert ist es, dass der 
sonst so fromme Buddhist Ssanang Ssetsen, in diesem Falle (wahrscheinlich 
wortlich die miindliche Tradition iiberliefernd), unzweideutig vom „Koke Mongke 
Tengri” d.h. vom „Blauen Ewigen Himmel” spricht — nicht etwa von einer 
Personifikation des Himmels bezw. vom hochsten Gott des lamaistischen Pan¬ 
theons, Chormusta-Tengri. 

38) I. J. Schmidt, Ssanang-Ssetsen, 232 £. 

Numen, in T 3 
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uns erhalten ist, betrachten. Am Anfang des 19. Jahrhunderts hat Abel 
Remusat einen hochst wertvollen Fund im franzosischen koniglichen 
Archiv gemacht und verdffentlicht. Es ist ein Brief des Ilchans Argun 
an den franzosischen Konig Philipp den Schonen aus dem Jahre 1289. 
Wie gesagt, ist es das zweitalteste mongolische Schriftdenkmal, das bis 
jetzt bekannt ist 39 ). Ein sehr gutes Faksimile dieses Schriftstiickes 
ist der Abhandlung Abel Remusats beigefiigt 40 ). Die erste Zeile (In- 
vocatio) lautet: „mongke tengri-ijn kutschundiir”, d.h. ,,durch die Kraft 
des Ewigen Himmels”. Diese Worte bilden die alte mongolische Formel, 
die auf den meisten Urkunden, einigen Miinzen, Siegeln und auch auf 
den sogenannten Paisas — langlichen goldenen und silbernen Platten 
— vor dem Namen des Herrschers erscheint 41 ). In der Zeile 14 
dieses Schriftstiickes kommt wieder das tengri vor, indem es heisst, 
aass Argun, seine Gebete an tengri wendend, sich vorbereitet, Agypten 
anzugreifen. Ferner heisst es ?uf Zeile 20, dass „wir (d.h. der Ilchan 
Argun und der franzosische Konig) mit vereinigten Kraften mit der 
Hilfe des Tengri Jerusalem (Orislim) erobern konnen”. Zum Schluss 
wird nochmals auf Zeile 29 die Kraft des Tengri angerufen 42 ). 

Ein anderer Brief, der ebenfalls von Remusat aufgefunden und ver- 
offentlicht worden ist, stammt aus dem Jahre 1303 und ist vom Ilchan 
Oldschaitii an denselben Konig Philipp den Schonen adressiert. Die 
Formel ,,mongke tengri-ijn kiitschundiir vor dem Namen des Ilchans 
am Anfang des Briefes fehlt, was vielleicht durch den Einfluss des 
Islam zu erklaren ist 43 ). Spater aber kommt doch das Tengri einige 


39) Das alteste bis jetzt entdeckte mongolische Schriftdenkmal ist die sog. 
„Inschrift Tschingis-Chans” aus den 2oer Jahren des 13. Jahrh., die in Wirk- 
lichkeit zu seinen Ehren von seinem Neffen Jisiinge auf einer Stela, die sich zur 
Zeit im Asiatischen Museum zu Leningrad befindet, eingraviert worden ist; s. 
dariiber Naheres in: Banzarov, Mongol’skaja Nad pis’ na pamjatnike knjazja 
Isunke, plemjannika Cingis-Chana, Sanktpeterburg 1851 ( Zapiski Imp. Archeol. 
Obscestva 3, 1851). u. I. J. Schmidt, Bericht iiber eine Inschrift aus der altesten 
Zeit der Mongolen-Herrschaft, in M.A.I.Sc.St.P., Vie Serie, Sciences politiques, 
histoire et philologie, Tome II, St. Petersbourg 1834 (S. 243-256). 

40) A. Remusat, Memoir es sur les relations des princes chretiens ... avec les 
empereurs Mongols {Memoir es de I Acad, des Inscr. et B. Lettres, VII, Paris 
1924), am Ende des Bandes. 

41) S. unten S. 197-198. 

42) Remusat, /. cit., 366 ff. u. 428 ff., bzw. Tafel 1, 2 u. 3 am Ende des 
Bandes. 

43) Vgl. weiter unten S. 199, bzw. Wl. Kotwicz, Quelques mots encore sur les 
lettres des il-khans de Perse, Wilno 1936 {Collectanea Orientalia 10), 16. 
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Male vor und zwar: auf Zeile 12 „durch die Kraft des Tengri haben 
wir den Thron bestiegen”, dann weiter auf Zeile 22 „gegenwartig 
haben wir und Temur-Chaghan und andere Nachkommen Tschingis- 
Chans vom Tengri die Erleuchtung erhalten und den seit 45 Jahren 
anhaltenden wechselseitigen Beschuldigungen Dank der Fursorge des 
Tengri (Zeile 27) ein Ende gemacht. Sollte nun irgendwer mit uns 
oder euch nicht Eintracht halten, so werden wir — der Tengri sei 
Zeuge — (Zeile 39) mit der Macht des Tengri (Zeile 40) uns alle 
zusammenfinden und gegen ihn (d.h. den Feind) stehen” 44 ). 

Ausser diesen zwei Briefen sind bis jetzt nur noch drei Fragmente 
von alten mongolischen Schriftstucken in Iran aufgefunden worden 45 ). 
Diese Fragmente, die im Museum von Teheran sich befinden, sind, 
abgesehen von einer kurzen Notiz von P. Pelliot 46 ), bis jetzt fast un- 
bearbeitet geblieben. Doch hat sich schon bei dieser oberflachlichen 
Untersuchung von Pelliot herausgestellt, dass eines von diesen Frag- 
menten die Anfangsformel eines Erlasses darstellt und den folgenden 
Wortlaut hat: 

Mongke Tengri-ijn kutschundiir 

Mukamad baikambar-un iman-dur 

Jeke suu-dschali-ijn-dur; 

d.h. ,,Durch die Kraft des Ewigen Himmels, 

durch die Gunst des Propheten Muhammeds 

durch der grossen Majestat und Macht Gnade”. 

Das ware also auch dieselbe alte traditionelle Anfangsformel der 
mongolischen Erlasse, welcher nach der Annahme des I slams nur noch 
der Name Muhammeds beigefiigt worden ist 47 ). 

Im Jahre 1920 wurde vom Pater Cyrillus Karalewsky in den Ar- 
chiven des Vatikans der Brief des Gross-Chans Gujiik an den Papst 
Innozenz IV., welcher im Jahre 1247 von Plano Carpini iiberbracht 
worden war, entdeckt. 

44) Remusat, /. cit. VII 390-397 u. 433-436, bezw. Tafel 4, 5, 6 u. 7 am Ende 
des Bandes. 

45) Die Formel „Mongke Tengri-ijn kutschun-dur” kommt auch in Quadrat- 
schrift als Praambel der kaiserlichen Erlasse vor. Naheres dariiber s. bei: 
Haenisch, Steuergerechtsame der chinesischen Kloster unter der Mongolenherr- 
schaft } Leipzig 1940 ( Abh.d.phil.-hist.Kl.d.Sdchs.Ak.d.Wiss ., Bd. 92 H. 2). 

46) G. Pelliot, Les documents mongols du Musee de Teheran, in Athar-e 
Iran, Annales du Service archeologique de ITran I, 1, Paris 1936, 37-44 ( m it 7 
Tafeln). 

47) Pelliot, ibid 37 u. 39. 
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Plano Carpini erzahlt ausfuhrlich in seinem Reisebericht, auf welche 
Weise ihm die Antwort Giijiiks iibergeben wurde: „An Martini (11 
Nov. 1246) wurden wir wieder zu Hofe befohlen; und es kamen... 
(der Reichskanzler)... und mehrere... Sekretare zu uns. Diese iiber- 
setzten uns das kaiserliche Schreiben Wort fiir Wort. Als wir die 
Ubersetzung in lateinischer Sprache niedergeschrieben hatten, liessen 
sie sich das Geschriebene nochmals Satz fiir Satz erklaren und iiberset- 
zen... Als (nun) beide Schreiben (tatarisch und lateinisch) fertigge- 
stellt waren, liessen sie uns dieselben einmal und dann nocheinmal vor- 
lesen,... Und obgleich wir antworteten: „Wir verstehen alles gut”, 
schrieben sie uns das erwahnte kaiserliche Schreiben (auch) in sara- 
ceniser Sprache auf, damit, wenn sich etwa doch ein Kenner dieser 
Sprache in unserem Lande fande, dieser dem Papst das Schreiben... 
vorlesen konnte” 48 ). 

Bis zum Anfang des 19. Jahrhunderts blieb der Inhalt dieses Brief es 
Giijiiks ganzlich unbekannt, weil weder das mongolische Original (falls 
ein solches iiberhaupt vorhanden war) 49 ), noch die „sarazenische”, 
noch die lateinische Ubersetzung aufgefunden worden waren. Erst ge- 
gen 1838 wurde von D’Avezac eine Abschrift der lateinischen Uber¬ 
setzung aufgefunden, die aber von der nun glucklicherweise entdeckten 
„sarazenischen” Version bedeutet abweicht 50 ). 

Dieses letzte Schriftstiick, welches von Paul Pelliot iibersetzt und 
erlautert wurde, ist in persischer Sprache verfasst; eigentiimlicherweise 
sind aber die drei ersten Titelzeilen nicht persisch, sondern tiirkisch 
geschrieben. 

Die erste und der Anfang de zweiten Zeile lauten : 

M(a)ngii t(a)ngri kiitsch(ii)nda 51 ). 

48) Johann de Plano Carpini, Geschichte der Mongolen und Reisebericht 
1245 - 1247 , iibersetzt u. erlautert von Dr. Friedrich Risch, Leipzig 1930 ( Ver - 
offentlichungen des F ors chung sinstituts fiir vergleichende Religions geschichte an 
der Universitat Leipzig, herausgegeben von Prof. Dr. Hans Haas, II. Reihe, 
Heft 11.), S. 255. 

49) Paul Pelliot hat die Vermutung ausgcsprochen, dass Plano Carpini 
iiberhaupt nicht die mongolische Originalschrift dieses Briefes erhalten und iiber- 
bracht hat, sondern nur die persische mit dem kaiser lichen Siegel versehene Ver¬ 
sion und die von ihm selbst niedergeschriebene lateinische Uebersetzung; vgl. 
Pelliot, Les Mongols et la Papaute, Revue de I’Orient Chretien, 3e Serie 3 (23) 
1922-23, 11 £. 

50) D’Avezac, Relation des Mongols ou Tatar es par le Frere Jean du Plan 
Car pin, Paris 1838, 594 f.; vgl. Pelliot, Les Mongols et la Papaute, 12. 

51) Pelliot, ibid. 24, sowie Tafel bzw Umschrift S. 17. 
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Es fragt sich nun, weshalb denn gerade die ersten Zeilen dieses sonst 
persisch verfassten Brief es tiirkisch geschrieben wurden. Dem Ver- 
fasser scheint diese Tatsache ein wertvoller Beweis fur die oben aus- 
gesprochene Annahme zu sein, dass die Bedeutung des Wortes tengri 
gerade zur Zeit Tschingis-Chans und seiner ersten Nachfolger im 
Mongolischen die Entwicklung vom ,,Himmel” zu „Gott” (als Gat- 
tungsname) durchmachte. Offensichtlich wurde das persische Wort 
khudai (Gott), welches sonst im weiteren Wortlaute des Briefes mehr- 
mals vorkommt, von den mongolischen Sekretaren Giijiiks nicht als 
vollkommen aequivalent mit dem mongolischen tengri empfunden. 
Deshalb wurde fur die Bezeichnung des Himmels als Gottheit, welche 
dem Gross-Chan die Herrschaft iiber die Erde gegeben hat, wenigstens 
in der feierlichen Anfangsformel, das entsprechende Wort aus der 
nahe verwandten tiirkischen Sprache verwendet. 

Schon Paul Pelliot, der sich jedoch in seinem Aufsatze nicht mit der 
Erforschung der alten Religion der Mongolen beschaftigte, sagt 1923 
u.a.: „Le persan, langue de Musulmans, deplaisait sans doute aux 
Mongols pour ce preambule consacre et presque sacre” 52 ). 

Im weiteren Verlaufe dieser Entwicklung bekam tengri in immer 
starkerem Masse die Bedeutung Gott als Gattungsname und wurde zu 
spateren Zeiten ohne weiteres als solches ubersetzt. Schon Plano 
Carpini selbst in seiner lateinischen Version dieses Briefes gibt die 
Anfangsformel einfach als „Dei fortitude” wieder 53 ). 

Die Formel „Mongke Tengri-ijn kiitschiindiir” findet sich auch auf 
den drei uns erhalten gebliebenen Paisas. 

Es ist bekannt, dass die mongolischen Wiirdentrager besondere 
goldene oder silberne Tafeln als Bestatigung ihrer besonderen 
Vollmachten vom Gross-Chans bezw. von den Chanen der Teilreiche 
erhielten. Die persischen Geschichtsschreiber nennen sie „Paisa”. Diese 
Tafeln trugen eine Inschrift, welche die besonderen Vollmachten des 
Inhabers bestatigen sollte. Marco Polo berichtet iiber diese Paisas: 
„And on each of the tablets is inscribed a device, which runs: ‘By the 
strength of the great God, and of the great grace which He hath 


52) ebda 29. 

53) O. Holder-Egger, Cronica Fratris Salimbene de Adam (Monumenta Ger- 
manica Historica, Scriptorum T. XXXII), Hannoverae et Lipsiae 1905-1913, 
207 bzw. 208; Pelliot, ibid. 13; P. Girolamo Golubovich, O.F.M., Biblioteca 
biobibliografica della Terra Santa e delV Oriente Francescano, Quaracchi 1906, 192. 
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accorded to our Emperor, may the name of the Kaan be blessed, and 
let all such as will not obey him be slain and be destroyed’ ” 54 ). 

Was die Paisa des Chans der Goldenen Horde, Abdullah 55 ) betrifft, 
so ist es bemerkenswert, dass Abdullah als rechtglaubiger mohamme- 
danischer Herrscher keinen Anstoss daran nahm, die alte heidnische 
Formel „Mbngke Tengri-ijn kutschiindur, jeke suu-dschali-ijn-dur” 
d.h. „Durch die Kraft des Ewigen Himmels, durch der grossen Ma- 
jestat und Macht Gnade” — und zwar ohne Erwahnung des Namens 
Muhammeds, wie es etwa im oben besprochenen Teheraner Fragment 
der Fall ist 56 ) — auf seine Paisa eingravieren zu lassen. Es bleibt 
fraglich, ob es sich in diesem Fall nur um einen traditionellen Ana- 
chronismus handelte, oder abe^ ob zu dieser Zeit schon die Worte 
„Mongke Tengri” in dem fur einen frommen Moslimen ohne weiteres 
erlaubten Sinne als „Ewiger Gott” verstanden wurden. 

Eine andere silberne Paisa wurde im Jahre 1846 im Kreise Minus - 
sinsk yom Kaufmann Ananjin gefunden. Sie tragt eine fast gleich- 
bedeutende Inschrift, jedoch nicht in uigurischer, sondern in mongo- 
lischer Quadratschrift 57 ). 

Die dritte uns erhalten gebliebene fast gleiche silberne Paisa wurde 
um 1853 im Kreise Werchneudinsk gefunden 58 ). 

Alle uns bekannten Paisas tragen also die Formel „Mongke Tengri- 
ijn kutschiindur” entweder in uigurischer oder in mongolischer Qua¬ 
dratschrift. 

Die Formel „Mongke Tengri-ijn kiitschiindur” erscheint auch auf 
den Siegeln der mongolischen Herrscher. Gliicklicherweise ist uns ein 
solches Siegel des Gross-Chans Gujiik auf dem oben beschriebenen 
Brief an den Papst Innozenz IV. erhalten. Das grosse, viereckige 


54) H. Yule, The Book of Ser Marco Polo, 3d edition revised by Cordier, 
I, London 1926, 350 f. 

55) Es wurde im Jahre 1848 eine Paisa des Chans der Goldenen Horde Ab¬ 
dullah gefunden, die aus dem Jahre 1368 stammt und eine Inschrift in mongoli¬ 
scher Sprache und Schrift tragt, welche mit der ublichen Formel „mongke Ten¬ 
gri-ijn kutschiindur” beginnt. (D. Banzarov, Erklarung einer mongolischen 
Inschrift auf einer im Jekaterinoslaw’schen Gouvernement ausgegrabenen Silber- 
platte, Bulletin de la Classe historico-philologique de VAcademie Imp. des Sc. de 
St. Petersbourg, 1848, Tome V, Nr 9). 

56) oben, S. 195. 

57 ) Vgl. Yule, Marco Polo, I 252 f.; die Abbildung ist jedoch willkurlich in 
Gold, statt in Silber gegeben; M, V. Grigorieff, Journal Asiatique 1861, 528-545. 

58) ebda, 557 f. 
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Siegel tragt eine sechszeilige Inschrift. Die ersten zwei Zeilen lassen 
deutlich die Worte „Mongke Tengri-ijn kiitschiindur” erkennen 59 ). 

Die Formel „Tengri-ijn kutschundiir” (ohne Mongke) finden wir 
auch auf den Miinzen des Ilchans Gazan 60 ). In diesem Falle ist dieser 
altmongolische Ausdruck freilich schon den neuen Verhaltnissen an- 
gepasst, da Gazan zu dieser Zeit ein rechtglaubiger Mohammedaner 
gewesen 1st. 

Nach der Behandlung aller bis jetzt besprochenen Schriftdenkmaler 
kann die Frage gestellt werden, weshalb in dem oben beschriebenen 
Briefe Oldschaitiis an den franzosischen Konig Philipp den Schonen 61 ) 
die Anfangsformel „Mongke Tengri-ijn kiitschiindiir” fehlt. Man 
konnte leicht zu der Annahme kommen, dass nach der Bekehrung der 
Ilchane zum Islam diese Formel allmahlich weggelassen wurde. Die 
Miinzen Gazans tragen noch, wie oben gesagt, das Tengri-ijn kiit- 
schiindiir (das „Mongke” diirfte wohl wegen Platzmangels weggelas¬ 
sen worden sein), wahrend man vielleicht zehn Jahre spater, zu Old- 
schaitus Zeiten, diese heidnische Formel als nicht zu den Lehren des 
Islams passend empfand. In diesem Falle konnte man zu dem Schluss 
kommen, dass das oben erwahnte Fragment aus dem Teheraner Mu¬ 
seum 62 ) aus einem Schriftstiick, welches entweder wahrend der Re- 
gierung Gazans, oder spatestens im ersten Jahre der Regierung Old- 
schaitiis — jedenfalls aber vor dem im Jahre 1305 geschriebenen 
Briefe an den Konig Philipp den Schonen — ausgestellt wurde, 
stammte. Paul Pelliot meint aber, dass dieses Teheraner Fragment eher 
aus der Zeit des Ilchans Abu Sa’id stammt 63 ). Die oben besprochene 
Paisa des Chans Abdullah spricht auch gegen die Annahme, dass die 
dem Islam ergebenen mongolischen Herrscher daran Anstoss nahmen, 
die alte heidnische Formel zu gebrauchen; moglich aber auch, dass in 
dieser Hinsicht ein Unterschied zwischen den Verhaltnissen und An- 
schauungen im Reiche der Ilchane und in der Goldenen Horde bestand. 

59) s.Faksimile bei Pelliot Les Mong. et la Pap. Tafel II bei S. 24; ver~ 
kleinerte Abbildung bei Mich. Prawdin, Tschingis-Chan und sein Erbe, Stuttgart- 
Berlin 1938, Tafel bei S. 161. 

60) Ch. M. Freahn, Recensio Numorum Muhammedanorum, Petropoli 1826, 
638 f.; id., De Il-Chanorum numis, II, St. Petersburg 834, 508 ff.; id., Nova 
Supplementa ad recensionem numorum mohamm ., Petropoli 1853, 11; E. Dronin, 
Notice sur les monnaies mongoles..., Journ. Asiat. 1896, 529 f. 

61) S. oben S. 194-195. 

62) S. ebda; vgl. Kotwicz, op. cit. 16 

63) Pelliot, Documents mongoles du musee de T eher an, 37 u. 44 
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Leider besitzen wir ausser den zwei oben besprochenen Briefen von 
Argun und Oldschaitu sowie den Teheraner Fragmenten, den Paisas 
und den Miinzen, keine weiteren Schriftstiicke in mongolischer 
Sprache aus der Ze*‘t der Tschingisiden, die fur unsere Ueberlegungen 
in Frage kamen. Das alteste mongolische Schriftdenkmal — die Stela 
mit der sogenannten „Inschrift Tschingis-Chans” 64 ) — kommt in 
dieser Hinsicht nicht in Betracht. Dafur sind einige Uebersetzungen 
der Briefe mongolischer Herrscher in andere Sprachen erhalten, welche 
auch ein gewisses Interesse fur unsere Untersuchungen beanspruchen 
konnen. 

Der Brief des Gross-Chans Gujiik an den Papst Innozenz IV. vom 
ii. November 1246, welcher von Plano Carpini aus Karakorum iiber- 
bracht wurde und welcher, ausser den ersten drei Zeilen, in persischer 
Sprache verfasst ist, ist zum Teil bereits oben besprochen worden und 
was seinen weiteren Wortlaut anbetrifft, werden wir zu ihm noch 
weiter unten zuruckkehren 65 ). 

Bei Vinzenz von Beauvais finden wir in lateinischer Uebersetzung 
ein weiteres mongolisches Schriftstuck. Es ist ein Brief des mongoli- 
schen Oberbefehlshabers in Kleinasien Baitschu an den Papst Innozenz 
IV aus dem Jahre 1248. Diesem Briefe ist die Uebersetzung eines 
Dekrets des Gross-Chans angefiigt, welches Baitschu gerade zu dieser 
Zeit aus Karakorum erhalten hat. Der Brief lautet im Auszug: „Dis- 
positione diuina ipsius Chaam transmissum Baiothnoy verbum Papa 
ita scias. Tui nuncii venerunt et tuas literas ad nos detulerunt... Prae¬ 
ceptum Dei stabile et statutum ejus qui totius faciem orbis continet ad 
nos sic est: Quicunque statutum audierint super propriam terrain aquam 
et patrimonium sedeant... Quicunque autem praeceptum et statutum 
non audierint, sed aliter fecerint, illi deleantur et perdantur... et si tu 
praeceptum Dei stabile et illius qui faciem totius terrae continet non 
audieris, illud nos nescimus Deus scit.” 

Das diesem Briefe beigefiigte Dekret des Gross-Chans Giijuk lautet 
im Auszug: ,,Per praeceptum Dei viui, Chingiscam filius Dei dulcis et 
venerabilis dicit quia Deus excelsus super omnia. Ipse Deus immortalis, 
et super terram Chingiscam solus dominus... Oportetigitur te, oBaioth¬ 
noy, ut excites eos et notifices eis quod hoc est mandatum Dei vivi et 


64) S. Anm. 39. 

65) S. oben S, 196-197 bzw. unten S. 215-216. 
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immortalis” 66 ). Aus diesen Ubersetzungen ist ersichtlich, dass im 
mongolischen Original am Anfang die Formel „Mongke Tengri-ijn 
kiitschiindur” bezw. „Tengri-ijn kutschiindiir” gestanden hatte und 
dass die Dolmetscher sie mit „Dispositione divina” iibersetzten, wahr- 
end das mongolische ,,Tengri” mit „Deus”, bezw. das „M6ngke Ten¬ 
gri” mit „Deus immortalis” oder „Deus vivus”, wiedergegeben ist. 

Leider ist das Original des Briefes des Gross-Chans Mongke an 
Ludwig IX. den Heiligen, welcher durch Rubruk iiberbracht wurde 67 ), 
nicht erhalten. Rubruk hat jedoch in seinem Bericht den Text, der ihm 
durch den Dolmetscher iibersetzt wurde, wortlich lateinisch nieder- 
geschrieben. Der Dolmetscher ubersetzte offensichtlich das mongolische 
Tengri jedesmal als Gott, was allein schon daraus hervorgeht, dass das 
spezifische Eigenschaftswort „ewig” (d.h. mongolisch „mongke”) in 
Verbindung mit Gott gebraucht wird. Dieser Brief Mongkes beginnt 
mit dem Satz: „Praeceptum eterni Dei est, in celo non est nisi unus 
Deus eternus, super terram non sit (nisi) unus dominus Chingis chan. 
Filii Dei... hoc est verbum quod vobis dictum est” 68 ). 

Auch Nachrichten morgenlandischer und sonstiger Geschichts- 
schreiber dienen als Beweis fur die Tatsache, dass ,,Tengri” von mon¬ 
golischen Herrschern, sowohl in Briefen als auch in Reden, standig im 
Sinne von Gottheit gebraucht wurde. 

Nach seiner Thronbesteigung erklarte Tschingis-Chan den versam- 
melten Obersten und dem Volke: ,,Der Himmel hat mir befohlen, fiber 
die Volker zu regieren. Mit dem Schutze und mit der Hilfe des Ewigen 
Himmels habe ich die Keraiten besiegt und erreichte die hochste 
Macht” 69 ). 

Wie die amtliche Geschichte der Yiian-Dynastie („Yiian-schi”) be- 
richtet, lautete das Ultimatum Tschingis-Chans an den Kaiser des 
Reiches Kin u.a.: „Der Himmel hat dich so schwach gemacht. Wenn 


66) Vine. Bellov. XXXII 51 u. 52; im Zitat ist die Orthographie und Inter- 
punktion von Vinzenz von Beauvais beibehalten. s. auch Remusat VII, 421 f.; 
Golubovich I, 213; D’Ohsson II, 231 f.; vgl. Pelliot, Mong. et Pap., 315,11. 324. 

67) Weiteres iiber diesen Brief, s. unten S. 216. 

68) Pelliot, Les Mongoles et la Papaute, Rev. de l’Orient Chretien 4liQ24, 
3l8 * 

69) B. Ya. Vladimirtsov, The Life of Chingis-Khan, London 1930, 65. Otto 
Wolff, Geschichte der Mongolen oder Tatar en, besonders ihres Vordringens 
nach Europa Breslau 1872, 47. D’Ohsson I, 247 f. 
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ich nun auch noch dich bedrangen wollte in deiner Not, was wiirde 
dann der Himmel zu mir sagen” 70 ). 

Der Erlass Tschingis-Chans, welcher von Dschebe in Nischapur 
veroffentlicht wurde, enthielt u.a. die Worte: „Der Himmel hat mir die 
Herrschaft iiber die Erde gegeben vom Orient bis zum Okzident 71 ). 

Die Kriegserklarung der Mongolen an die russischen Fiirsten vor 
der Schlacht an der Kalka schloss mit den Worten: „Nun aber richte . 
der Gott, welcher iiber alle Welt regieret, zwischen uns und euch” 72 ). 

Das Schreiben, durch welches Hulagu die Fiirsten Westasiens zur 
Unterwerfung aufforderte, endete: ,,Wenn du dich weigerst zu ge- 
horchen, werde ich, nachdem ich mit Gottes Beistand das Schicksal 
dieses Volkes entschieden habe, auf dich mich stiirzen” 73 ). 

Im iiblichen Ultimatum Hulagus an den Kali fen al-Mustasim stand 
u.a., dass Tschingis-Chan „auf Gottes Willen” mehrere machtige Dy- 
nastien vernichtet habe. Das Ultimatum schloss mit den Worten: 
,,Folge unserem Rate, wenn nicht, dann werden wir sehen, was der 
Wille Gottes ist.” Die Gesandten des Kalifen, welche die abweisende 
Antwort an Hulagu iiberbracht hatten, wurden von ihm mit der 
Kriegserklarung zuriickgeschickt, welche mit der gewohnlichen For- 
mel: ,,Gott hat die Herrschaft iiber die Erde an Tschingis-Chan und 
seine Nachkommen gegeben” anfing 74 ). 

Der bei Raschid ud-Din iiberlieferte Brief Hulagus an den Mame- 
lukensultan Kotuz hat offensichtlich auch mit den Worten „Mongke 
Tengri” („Le Dieu supreme”) angefangen 75 ). 

Vor dem entscheidenden Kampfe mit dem Reiche Kin betete Tschin¬ 
gis-Chan drei Tage und drei Nachte lang in seiner Jurte, wahrend das 
ringsum stehende Volk wiederholt „Tengri! Tengri!” ausrief 76 ). 

In seinem Religionsgesprach mit den mohammedanischen Geistlichen 


70) F. E. A. Krause, Cingis Han: Die Geschichte seines Lebens nach chine- 
sis chen Reichsannalen Heidelberg 1922 (Heidelberger Akten der von-Portheim- 
Stiftung, Nr 2), 32 f. 

71) WolEf, op. cit. 79 f.; D’Ohsson I, 247 f. ; Jos. Hammer-Purgstall, 
Geschichte der Goldenen Horde. Pest 1840, 82 

72) Wolff, 107. 

73) Raschid-Eddin, Histoire des Mongols de la Perse, trad, par M. Quatre- 
m£re, I, Paris 1836, 150 f. D’Ohsson III, 139 f.; Spuler, Die Mongolen in 
Iran, 50. 

74) Raschid/Quatremere 250-259; D’Ohsson III, 215-219. 

75) Raschid/Quatremere 342 f. 

76) Vladimirtsov, The Life of Chingis-Khan, 91 f. 
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in Buchara ausserte sich Tschingis-Chan, dass er im allgemeinen die 
Glaubenslehre des I slams billige, jedoch die Vorschrift iiber die Wall- 
fahrt nach Mekka nicht anerkennen wolle, da doch Gott iiberall an- 
wesend ware und die an ihn gerichteten Gebete, gleichwohl von wel- 
chem Ort sie ausgehen, ihn doch erreichten. Diese Erklarung diirfte 
auch als eine indirekte Bestatigung des engen Zusammenhangs, ja 
sogar Identitat des Begriffes „Gott” mit dem allumfassenden Himmel 
in der Vorstellung Tschingis-Chans dienen 77 ). 

Ausser den bisher angefuhrten Beispielen, welche es bestatigen 
sollen, dass sol che Ausdriicke wie: „Durch die Kraft ’’ oder „mit dem 
Schutz” des Himmels bezw. Gottes, oder wie: ,,der Himmel (bezw. 
Gott) hat mir befohlen”, „der Himmel (bezw. Gott) richte zwischen 
uns” und ahnliche bei den Mongolen damals stets gebrauchlich waren, 
sind einige indirekte und auch direkte Angaben vorhanden, die un- 
zweideutig von einem Monotheismus der Mongolen sprechen. 

Laut Deguignes und Petis de la Croix, die sich bemiiht haben, die 
einzelnen Artikel der Jassa Tschingis-Chans auf Grund verschiedener 
orientalischer Quellen zusammenzustellen, verlangte der erste Artikel 
dieser Jassa „den Glauben an einen Gott als Schopfer des Himmels und 
der Erde und den Herrn iiber alle Dinge” 78 ). Zweifellos handelt es 
sich hier, genau so wie in den weiter unten angefuhrten Ausserungen 
des Erzbischafs Peter von Russland am Konzil von Lyon und im Be- 
richte Plano Carpinis, um eine ungenaue, durch christliche Dogmatik be- 
einflusste Wiedergabe der Tatsache, dass der Glaube an den ,,Mongke 
Tengri” wahrscheinlich tatsachlich in dem uns leider verlorengegangen- 
en, unter dem Namen Jassa bekannten Kodex Tschingis-Chans aus- 
driicklich verlangt wurde. 

Im Jahre 1223 erklarten die Gesandten, im Namen der mongo- 
lischen Befehlshaber, an die russischen Fiirsten, dass die Mongolen 
keine feindseligen Absichten gegen die russischen Lander hatten. Die 
Russen sollten, statt gegen die Mongolen Krieg zu fiihren, zusammen 
mit ihnen gegen ihre alten Feinde, die Kumanen, sich wenden; „dieses 
umso mehr, als die Mongolen Monotheisten, wahrend die Kumanen 
Gotzendiener waren” 79 ). 


77) D’Ohsson I, 321. 

78) H. Deguignes, Allgemeine Geschichte der Hunnen und Turken...iibers. 
von J. C. Dahnert, III, Greifswald 1769, 79. 

79) Wolff 106; D’Ohsson I, 342; Hammer-Purgstall 87. 



204 


N. Pallisen 


In seiner Charakteristik Gazans spricht Raschid ud-Din unzwei- 
deutig von den nicht islamisierten Mongolen als von Monotheisten: 
„... de vrais Mongols, qui etaient unitaires...” — im Gegensatz zu den 
„polytheistes” 80 ). 

In seiner Geschichte Agyptens sagt Makrisi uber die Mongolen: „ils 
n'avaient point de religion quoiqu'ils connussent un Dieu supreme” 81 ). 

Rubruk berichtet, dass der Gross-Chan Mongke persbnlich am 31. 
Mai 1254 zu ihm sagte: „Wir Mongolen glauben, dass nur ein Gott ist, 
in dem wir leben und in dem wir sterben, und auf ihn ist unser Herz 
gerichtet” 82 ). 

Bar Hebraus 83 ), Haytonus 84 ) und die georgische Chronik K’arPlis 
chovreba 85 ) sprechen auch von dem Eingottglauben der Mongolen. 

In der aus der Mitte des 13. Jahrhunderts stammenden „ Chronica 
Major” des englischen Geschichtsschreibers Matthaus Parisiensis 
findet sich unter dem Jahre 1245 u.a. die folgende Nachricht liber die 
Mongolen: „Praeterea frater Andreas et alius Praedicator nuper 
venerunt Lugdunum; quorum unus missus fuit elapso biennio a do¬ 
mino Papa ad regem Tartarorum... Item, requisitus frater de ipsorum 
cultu respondit quod credunt unum Deum esse et habent suas ob- 
servantias, quarum nullus impune sit transgressor” 86 ). 

In der in der zweiten Halfte des 13. Jahrhunderts in England ver- 
fassten Chronik „Annales Monasterii de Burton” ist unter dem Jahre 
1245 der folgende Bericht vorzufinden: „Inter caeteros mundi prae- 
latos venit ad consilium apud Lugdunum archiep is copus Ruthenus, 
nomine Petrus, qui, prout quidam asserebant de consilio venientes, ne- 
que Latinam neque Graecam neque Hebraicam linguam novit, et tamen 
per interpretem peroptime coram domino Papa exponuit evangelium.... 
Requisitus Petrus archiepiscopus de Russia super factis Tartarorum..., 
De mo do credendi respondit: 

80) D’Ohsson IV, 354 f. 

81) Makrisi, Histoire d’Egypte, trad. E. Blochet, Paris 1908, 331 

82) Vgl. W. von Rubruk, Reisen zu den Mongolen 1253-1255, iibersetzt u. er- 

lautert von Fr. Risch, Leipzig 1934 2 75 - 

83) Bar-Hebraeus, ed. P. Bedjan, Paris 1890, 412; B. Spuler, Die Mongolen 
in Iran, Leipzig 1939, 168, Anm. 2 

84) Hayton, La flor des estoires de la terre d’Orient (Recueil des histoires 
des Croisades... II), Paris 1906, 337. 

85) Vgl. B. Spuler, op. cit, 168, bes. Anm. 2. 

86) Matthaei Parisiensis Chronica Major {Rerum Britannicarum Medii Aevi 
Scriptores, Nr. 67), ed. H. R. Luard, VI (Add.), London 1882, 113L 
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Quod unum dominatorem mundi credunt; unde cum legationem emit- 
terunt ad Ruthenos mandaverunt in haec verba: „Deus et filius ejus 
in caelis, Chyrcan in terris”... ;De ritu colendi respondit, 

Quod quotlibet mane manus ad caelum levant. Comendentes, primum 
moysellum 87 ) in aera faciunt ( 88 ). Bibentes, prius partem in terram 
fundunt, in veneratione Creatoris...” 89 ). 

Eine unter dem Jahre 1244 angefuhrte Stelle aus der obenerwahnten 
„Chronica Major” von Matthaus Parisiensis spricht auch von demsel- 
ben Erzbischof Peter von Russland, liber welchen aber sonst keine 
einzige andere Geschichtsquelle irgendwelche Nachricht gibt 90 ) : 
„P e t r u s archiepiscopus Russiae fugiens a facie 
tartarorum de vita eorum r e q.u i s i t u s, haec ait. 
... archiepiscopus de Russcia, Petrus nomine, vir ut aestimari potuit, 
honestus, spiritualis et fide dignus, a Tartaris exterminatus, ut ar- 
chiepiscopatu suo, immo ab ipso (regno) fugiens et effugatus, ad 
partes se transtulit cisalpinas, consilium et auxilium et de sua tribula- 
tione consolationem adepturus, si sibi, dante Deo, ecclesia Romana et 
principum clemens forte gratia subveniret. Requisitus igitur de con¬ 
versation ipsorum Tartarorum quam expertus est, inquisitoribus sic 
respondit... De modo credendi requisitus, respondit, quod unum domi- 
natorum mundi credunt, et cum legationem mitterunt ad Ruthenos, 
mandaverunt in haec verba: ,,Deus, et filius ejus in caelis, et Chiarchan 
in terris”... De ritu autem et superstition eorum ait: „Quolibet mane 
manus ad coelum levant, Creatorem adorantes. Comendentes vero, 
primum morsellum in aera jaciunt; bibentes, prius partem in terram 
fundunt, in veneratione Creatoris” 91 ), 

Was den Satz „Deus, et filius ejus in caelis, et Chiarchan in terris” 
anbetrifft, welcher nach Erklarung des Erzbischofs Peter in dem von 
den mongolischen Gesandten an die russischen Fiirsten uberbrachten 
Schreiben enthalten war, so handelt es sich hier sicher um dieselbe 
iibliche Formel, die offensichtlich in alien Unterwerfungsforderungen 
und auch sonstigen diplomatischen Urkunden der mongolischen Herr- 


87) scil. morsellum 

88) scil. jaciwit 

89) Burton Annales, ed. H. R. Luard (Rerum Brit. Script., nr. 36) London 
1864, 271-273. 

90) Vgl. Spuler op. cit. 479, Anm. 1. 

91) Matth. Paris. IV 366 ff. 
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scher vorkam, jedoch van einzelnen Ubersetzern verschieden und auch 
falsch in die lateinische Sprache iibersetzt wurde: „Chiarchan” bezw. 
„Chyrcan” ist offensichtlich eine falsche Wiedergabe von Tschingis- 
Chan; der Satz sollte richtig etwa „Deus in caelis et filins ejus 
Chingischan in terris” lauten. WE trafen diesen Satz schon im Dekret 
Gujiiks 92 ) ; man findet ihn auch im Briefe Mongkes an Ludwig IX. 
den Heiligen 93 ). Uber die Bedeutung dieses Satzes wird noch weiter 
unten die Rede sein 94 ). 

Plano Carpini sagt in seiner „Historia Mongolorum”: „Sie glauben 
an einen Gott, den Schopfer der ganzen sichtbaren und unsichtbaren 
Welt, auch glauben sie, dass alles Gute und alle Strafgerichte von ihm 
herriihren” 95 ). 

Was die Worte des Erzbischofs Peter und besonders die von Plano 
Carpini anbetrifft, so scheint sich in ihnen die gewohnliche Denkweise 
eines mittelalterlichen christlichen Theologen widerzuspiegeln. Plano 
Carpinis Worte sind ganz offensichtlich von dem Satze des niza- 
nischen Glaubensbekenntnisses beeinflusst. Wahrscheinlich schien es 
ihm selbstverstandlich, dass, wenn die Mongolen an einen Gott glaub- 
ten, dieser Gott naturlich auch „der Schopfer alles, was zu sehen und 
was nicht zu sehen ist” sein sollte. 

So erklart es sich auch, dass Erzbischof Peter vom Erheben der 
Hande, bezw. von den Libationen zu Ehren des „Schopfers” spricht. 

Auch der oben angefiihrte, aus der Mitte des 18. Jahrhunderts 
stammende Bericht uber den ersten Artikel der Jassa Tschingis Chans 
ist offensichtlich von einer ahnlichen personlichen Anschauung De- 
guignes beeinflusst 96 ). 

Tatsachlich gibt es aber keine Nachrichten daruber, dass in der 
Religion der alten Mongolen dem Himmel als Gottheit etwa die Eigen- 
schaft des Schopfers zugeschrieben wurde. Die Haupteigenschaft des 
Himmels als Gottheit war allein die Ewigkeit. Entweder wurde die 
Frage von der Schbpfung des Weltalls im alten Glauben der Mongolen 
uberhaupt nicht gestellt, oder diese Frage blieb unbeantwortet. Jeden- 
falls ist dieser Punkt fur uns ganz ungeklart geblieben. 


92) S. oben S. 200-201. 

93) ebda. 

94) s. unten S. 211. 

95) Carpini-Risch 62. 

96) Vgl. oben S. 203. 
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Es wird auch wohl kaum jemals festgestellt werden konnen, ob der 
Glaube an den Tengri, in der Form, wie wir ihn zu der von uns be- 
liandelten Zeit bei den Mongolen vorfinden, etwa in einem noch alteren 
Urheberglauben wurzelt oder aber die Wurzel dieses Glaubens in einem 
uralten Dynamismus liegt. In den religiosen Vorstellungen der Mon¬ 
golen im 12.-13. Jahrhundert entbehrte jedenfalls der Himmel der et- 
waigen Eigenschaften eines Urhebers, ausser eben allein der Ewigkeit. 
Andererseits war in den Augen der Mongolen dieser Himmel zweifellos 
Trager einer verborgenen Urkraft. Trotzdem kann mandiese religiosen 
Anschauungen keinesfalls einfach in die Klasse des Mana-Glaubens 
einreihen, da eben die dem Himmel innewohnende Urkraft als eine 
absolute Macht empfunden wurde und der Himmel als Gottheit deshalb 
nicht mit irgendwelchen anderen Mana-geladenen Gegenstanden — 
auch nicht mit den ubrigen Naturelementen — auf eine Stufe gestellt 
werden kann. 

In den neueren burjatischen schamanistischen Handschriften wird 
„Mongke Tengri/’ „der Ewige Himmel” als „selbst entstanden” ge- 
nannt. „Koke Mongke Tengri” ist entstanden „ohne sich zu zeigen, 
ohne seine Fiisse und Hande zu zeigen” 97 ). Manchmal wird jedoch 
von dem Himmel, wenn auch auf indirekte, negative Weise, als von 
dem Schopfer gesprochen. So findet sich in einer schamanistischen 
Handschrift des Instituts fur Orientkunde zu Leningrad (friihere 
2amzarano-Sammlung) u.a. ein folgendes Gebet: 

„emune egiidedii 

erketii mongke tengri-ijn egiidiiksen iigei 
ebesiiben Erketii-tengri-jughan dschalbarin murgumiii,” 
d.h.: „vor der siidlichen Tur bete ich und verbeuge ich mich vor 
meinem selbst entstandenen, vom allmachtigen Ewigen Himmel nicht 
geschaffenen Erketu-Tengri” 98 ). Aus diesen Worten konnte 
man schliessen, dass im neueren Schamanismus die anderen Kreaturen, 
ausser dem Erketu-Tengri, doch als vom Himmel geschaffen betrach- 
tet werden. 

Im neueren schamanistischen Pantheon der Burjaten wird der „Koke 
Mongke Tengri,” „der Blaue Ewige Himmel” als hochste Gottheit 


97) N. N. Poppe, Opisanie mongol’skich }} samanskich”, rukopisej Instituta 
Vostokovedenija, in Zapiski Instituta Vostokovedijna Akademii Nauk, I, 182 
u. 185. 

98) ebda 160. 
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unter den anderen (die auch ,,Tengri” mit Zusatz eines entsprechen- 
den Eigennamens genannt werden) betrachtet 99 ) und u.a. „Degedii 
Koke Chan Mongke Tengri” d,h. „Allerhochster, Blauer, Fiirstlicher, 
Ewiger Elimmel” genannt 100 ). 

Jedoch kann das Material, das die Erforschung des neueren Scha- 
manismus liefert, bei diesen unseren Ueberlegungen nur einen sehr 
bedingten Wert haben, da dieser Schamanismus — auch in den Fallen, 
wo er nicht in den Bereich des Lamaismus gehort — doch im starksten 
Masse vom Lamaismus mit seinem ungeheuer reichen Pantheon be- 
einflusst ist. So wird in einer anderen schamanistischen Handschrift 
aus derselben Sammlung der „Mongke Tengri” zwar auch an die 
erste Stelle vor die anderen schamanistischen Gottheiten gestellt, je¬ 
doch mit einer anderen Gottheit der schamanistischen Burjaten, dem 
Dschajaghatschi-Tengri verschmolzen und „Kok e Mongke Tengri 
Chamugh-un Chan Dschajaghatschi minu” d.h. „Blauer Ewiger Etim- 
mel, Aller Elerr, mein Schicksalslenker” genannt 101 ). 

Auch noch in anderen burjatischen schamanistischen Handschriften 
wird der Dschajaghatschi-Tengri stets mit dem Koke Mongke Tengri 
identifiziert 102 ). 

Zum Schluss soil noch etwas iiber die kultische Verehrung des Him- 
mels als Gottheit gesagt werden. Die Nachrichten, die wir iiber diese 
Frage besitzen, sind sehr dtirftig, ja zum Teil widersprechend, so dass 
man of fen eingestehen muss, dass es nicht moglich ist, ein klares Bild 
iiber die aus sere Gestaltung des Kultus des Tengri in der altmongoli- 
schen Religion zu geben. 

Plano Carpini sagt im Anschluss an seine Worte iiber den Eingott- 
glauben der Mongolen, die bereits oben angefiihrt wurden 103 ) : „Doch 
verehren sie ihn” (d.h. Gott) „weder mit Gebeten noch mit Lobge- 
sangen, noch mit irgendwelchen anderen religiosen Ceremonien” 104 ). 

Makrisis Worte: „Ils n’avaient point de religion, quoiquils connais- 
saient un Dieu supreme” 105 ) konnten so verstanden werden, dass ein 

99) ebda 161 u. 163. 

100) ebda 162. 

101) ebda 163. 

102) ebda 165. 

103) S. oben S. 206. 

104) Carpini-Risch 62. 

105) vgl. oben S. 204. 
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richtiger Kultus des Tengri bei den Mongolen so gut wie gar nicht 
vorhanden war. 

Dagegen berichtet Marco Polo iiber die Mongolen: „This is the 
fashion of their religion. They say there is a Most High God of 
Heaven, whom they worship daily with thurible and incense, but they 
pray to Him only for health of mind and body” 106 ). Es ist unklar, 
ob diese Nachricht Marco Polos iiber die angebliche Verehrung des 
Himmels bei den Mongolen durch Weihrauch sich nicht etwa durch 
eine Verwechslung mit dem chinesischen Ritual erklaren lasst. Anderer- 
seits scheint das Rauchern, z.b. mit Wachholderrauch, zu kultischen 
Zwecken bei den Mongolen von jeher gebrauchlich gewesen zu sein 

107 ). 

Unter den sparlichen Berichten, die wir iiber die kultische Verehr¬ 
ung des Tengri besitzen, ist vor allem die unklare Erzahlung des 
Erzbischofs Peter von Russland am Konzil von Lyon zu erwahnen, 
und zwar, dass die Mongolen jeden Morgen durch Erheben der Hande 
zum Himmel Gott anbeteten; auch konnte vielleicht die Libation vor 
dem Trinken und dass das erste Stiick der Speise vor dem Essen in 
die Luft geworfen wurde 108 ), als Opfer an den Himmel angesehen 
werden. 

Man kann mit ziemlicher Gewissheit annehmen, dass es urspriing- 
lich keine Darstellungen des Tengri gab, welchen eine kultische Ver¬ 
ehrung gebiihrte, zumal eine gewisse Personifizierung des Himmels 
erst eine viel spatere, vom Lamaismus bewirkte Erscheinung ist. 

Wir besitzen einige Nachrichten dariiber, dass ein Gebet an den 
Himmel besonders auf dem Gipfel eines hohen Berges in Einsamkeit 
verrichtet wurde und zwar mit den bei den Mongolen iiblichen Unter- 
wiirfigkeitsbezeugungen d.h. durch Ueberwerfen des Giirtels iiber den 
Hals und durch neunmalige Kniebeugung oder Prosternation. Dasselbe 
wird auch mehrmals iiber Tschingis-Chan bezeugt, so z.B., iiber sein 
Gebet vor dem Kriege mit dem Reiche Kin und vor dem Feldzuge 
gegen das Chwaresmisch Reich 109 ). 

Eine von D’Ohsson wiedergegebene moslemische Quelle (,,Tarikh- 


106) Yule, Marco Polo , 256 f. 

107) vgl. z. B. unten S. 226. 

108) s. oben S. 205. 

109) C. D’Ohsson, Histoire des Mongoles (4 voll. Haag-Amsterdam, 1834- 
35), I, 123 f. u. 207; Vladimirtsov, The Life of Chingis-Khan , 93 u. 118 

Numen, iii 
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Djihanguschai”) sagt, indem sie iiber den Kampf Batus gegen die 
Ungarn erzahlt: „Lorsque les deux armees furent proches l’une de 
l’autre, Batou monta sur une hauteur, ou il demeura un jour et une 
nuit sans parler a personne, implorant la protection divine” 110 ). 

Ferner berichtet Raschid ud-Din iiber die Schlacht Batus mit den 
Polen fast mit denselben Worten: „Lorsque les deux armees furent 
en presence, Batou, a l’exemple de son aieul Tschinguiz-khan, monta 
sur une hauteur, ou il passa en priere un jour et une nuit” 11 1). 

Obwohl Marco Polo berichtet, dass Gebete um geistige und korper- 
liche Gesundheit bei den Mongolen an den „Gott des Himmels” an- 
scheinend allgemein verrichtet wurden, und obwohl Erzbischof Peter 
von Russland von alltaglichen Speise- und Trankopfern an den 
„Schopfer” spricht, erscheint es doch sehr wahrscheinlich, dass es in 
erster Reihe der Herrscher selbst und vielleicht auch noch der oberste 
Kam waren, die sich an den Himmel mit ihren Gebeten wendeten, 
wahrend das kultische Leben der breiten Masse des Volkes mehr auf 
den Verkehr mit der niederen Geisterwelt gerichtet war. Einerseits 
kann man darin eine gewisse Parallele mit den Vorschriften der chi- 
nesischen Staatsreligion sehen, nach welchen nur der Kaiser allein be- 
rechtigt ist, ein Opfer an den Himmel zu verrichten; andererseits ist 
diese Tatsache ein offensichtliches Beispiel dafiir, dass im Kulturkreis 
der viehzuchtenden Steppennomaden die zu diesem Kulturkreis ge- 
horenden Eroberer- und Herrschervolker ihre hierarchischen Vorstel- 
lungen auch auf das religiose Gebiet ausdehnten. So erklarte im Jahre 
1206 der oberste Kam Gokdschu vor dem gesamten versammelten 
Volke, dass er unmittelbar den Willen des Ewigen Blauen Himmels 
vernommen hatte, nach welchem Temudschin zum Herrscher des 
ganzen Volkes der Mongolen erhoben werden sollte. Darauf vollzog 
sich auch die Thronbesteigung Temudschins, welcher dabei den Namen 
Tschingis-Chan annahm. 

Leider, wie gesagt, sind die uns zur Verfiigung steheden Nach- 
richten iiber die kultische Verehrung des Tengri so sparlich, dass jede 
weitere Behandlung dieser Frage eher eine Aufstellung blosser Vermu- 
tungen als eine auf Tatsachen begriindete Forschungsarbeit ware. 


no) D’Ohsson, op. c. II, 620. 

iii) Zitiert nach der Ubersetzung von D’Ohsson, II 622; Raschid-Quatre- 
mere, 92, Anm. 14. 
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B. DER KULTUS TSCHINGIS-CHANS UND DIE AUS IHM ENTSTANDENE 

VEREHRUNG DES HERRSCHERS 

Paul Pelliot mochte beweisen, dass die Anfangsworte des Dekrets 
des Gross-Chans Giijiik, welches zusammen mit dem Briefe Baidschus 
an den Papst Innozenz IV. vom Dominikaner Ascelin iiberbracht 
wurde, sowie der Anfang des Briefes Mongkes an Ludwig IX. den 
Heiligen, nichts anderes als eine nicht ganz eiwandfrei gelungene la- 
teinische Uebersetzung der mongolischen Formel „Mongke Tengri-ijn 
kiitschundur, jeke suu dschali-ijn-dur” darstellt 112 ). 

Was den ersten Teil dieser Formel anbetrifft, so ist es ohne weiteres 
klar, dass die Worte ,,Per praeceptum Dei vivi”, bezw. „Praeceptum 
eterni Dei est”, sich auf diesen ersten Teil beziehen. Pelliot stellt aber 
die Hypothese auf, dass der zweite Teil der Anfangsformel, „jeke suu 
dschali-ijn-dur”, „durch der grossen Majestat und Macht Gnade”, sich 
nicht etwa unmittelbar auf die Majestat und Macht des Himmels be- 
zieht, sondern auf die durch die Kraft des Himmels an Tschingis-Chan 
als Stifter der mongolischen Herrscherdynastie verliehene Majestat 
und Macht. Auf Grund dieser Majestat und Macht Tschingis-Chans 
erteilt stets der jeweils regierende Herrscher seine Befehle. Paul Pel¬ 
liot meint, dass diese Auffassung den Mongolen damals selbstverstand- 
lich erschien, obzwar der Name Tschingis-Chans im mongolischen 
Wortlaute gar nicht erwahnt wurde. Die Dolmetscher und Sekretare 
aber hatten, um den Abendlandern den richtigen Sinn der Formel 
wiederzugeben, nach Pelliot, das kurze ,,jeke suu dschali-ijn-dur” mit 
dem langen Satz iibersetzt: ,,Chingischan filius Dei dulcis et venerabile 
dicit quia Deus excelsus super omnia. Ipse Deus immortalis et super 
terram Chingischan solus dominus”, bezw. bei Plano Carpini: „In caelo 
non est nisi unus Deus eternus, super terram non sit nisi unus dominus 
Chingis-chan” 113 ). 

Alle diese Ueberlegungen Pelliots sollten sich natiirlich auch auf den 
vom „Erzbischof Peter von Russland” in Lyon in entarteter Form 
uberlieferten Satz aus dem mongolischen Schreiben an die russischen 
Fursten „Deus, et filius ejus in caelis, et Chiarchan in terris ,, 114 ) in 
vollem Masse beziehen. 


112) S. oben S. 197. 

IX 3) Vgl. PeEliot, Les Mongoles et la Papaute, 1 . cit. 316-320. 
114) Vgl. oben S. 205. 
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Zweifellos spricht vieles fiir die Richtigkeit dieser Hypothese Pel- 
liots, trotzdem bleibt sie doch nur eine Hypothese. 

Gleichwohl bleibt die Tatsache bestehen, dass nach der Auffassung 
der Mongolen der Herrscher Trager einer besonderen ihm vom Him- 
mel durch den Stifter der Dynastie Tschingis-Chan verliehenen Kraft 
„suu” war. Als solcher wird er selbst „suutu” genannt. Dieses „suu”, 
welches I. J. Schmidt als „die den grossen Monarchen innewohnende 
Emanation der Gottheit” 115 ), Banzarow als ,,Ehrfurcht und Schrecken 
einflossende Grosse” oder einfach als „Majestat” iibersetzt 116 ), gibt 
dem mongolischen Herrscher, als Nachfolger Tschingis-Chans, das be- 
sondere Recht, die besondere Fahigkeit und Kraft, uber die Volker der 
Erde zu regieren. 

Die Prinzessinnen aus dem ,,goldenen Geschlecht” Tschingis-Chans 
werden ,,suutai” genannt 117 ). 

In der heutigen mongolischen Umgangssprache bedeutet ,,suu” soviet 
wie „Genialitat” 118 ). 

Dieser Glaube, dass der Blaue Ewige Himmel der ausgewahlten 
Sippe Bordschigen und ihrem Sprdssling Tschingis-Chan die Herr- 
schaft uber die ganze Erde gegeben hat, ist von schicksalhafter Trag- 
weite geworden. 

Tschingis-Chan wurde heroisiert, es entstanden Mythen, welche die 
Herkunft des Stifters der Sippe Bordschigen vom Himmel selbst ab- 
leiteten. Die ,,Geheime Geschichte der Mongolen” beginnt mit den 
Worten: ,,Der Urahn Cinggis Han’s war ein vom hohen Himmel er- 
zeugter, schicksalerkerener grauer Wolf” 119 ). Die Urmutter der Sippe 
Bordschigen Alung Goa war „auf reine Weise geboren” und ihr Sohn 
Budantsar ist auch vom personifizierten himmlischen Glanz gezeugt 
worden 120 ). Deshalb vielleicht wurde die von Budantsar gegriindete 
Sippe Bordschigen „Altan uruk”, d.h. ,,goldenes Geschlecht” ge¬ 
nannt 121 ). 

115) Vgl. I. J. Schmidt-Ssanang Ssetsen, 379. 

116) Vgl. Bazarov, Erklarimg, 130. 

117) I. J. Schmidt, ebda, 387 u. 403. 118) Bleichsteiner, Worterbuch 84. 

119) Haenisch, Die Geheime Geschichte der Mongolen, 1. 

120) „Eines Nachts schlief sie im Zelte und traumte, dass ein weisser Glanz 
vom Himmel durch das Fenster eindrang, sich plotzlich in einen gottlichen Men- 
schen von Goldfarbe verwandelte, der eilends herzukam und sich in ihr Bett 
niederlegte. A-Lan wachte erstaunt auf, wurde in der Folge schwanger und gebar 
einen Sohn” (Krause, op. cit., 8). 

121 ) Vladimirtsov, Obscestvennyj stroj mongolov, 99, Anm. 4. 
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Schon von Anfang her erweist der Himmel seinem Sprossling seine 
besondere Gunst. Ein aus dem Himmel herabgeflogener Falke ver- 
schafft dem Budantsar Nahrung. Der Himmel spendet seinen Segen — 
den Regen, auch aus wolkenlosem Himmel, iiberall, wohin sich Budant¬ 
sar begibt 122 ). 

Der „Tengri-Vater” gibt dem von den Taidschigods verfolgten Te- 
mudschin seine Warnungszeichen vor der ihm drohenden Gefahr 123 ). 
Als der junge Temudschin, nachdem es ihm nur sein nacktes Leben zu 
retten gelungen war, in todlicher Gefahr Zuflucht sucht, findet er 
Schutz und Hilfe bei Torghon Schara nur deshalb, weil er ein Bord- 
schigen, d.h. ein ,,Tengri-Sprossling” ist 124 ). 

Alle Nachfolger Tschingis-Chans regierten „durch die Kraft des 
Ewigen Himmels, durch der grossen Majestat und Macht Gnade.” 

Diese besondere Gunst des Himmels wurde u.a. durch die Erzahl- 
ungen liber die anlasslich der Thronbesteigung Tschingis-Chans ge- 
schehenen Wunder bestatigt: Die Stimme eines vom Ewigen Blauen 
Himmel niedergeflogenen Vogels hat dem Herrscher seinen Namen 
„Tschingis” gegeben. Er erhielt offensichtlich auf Befehl des Himmels 
auf wunderbare Weise ein grosses Staatssiegel aus Jaspis 125 ), und 
die Siegel und Paisas der Nachfolger Tschingis-Chans trugen in der 
Folge den Hinweis auf diese „Kraft des Ewigen Himmels”, auf „die 
grosse Majestat und Macht” des vom Himmel eingesetzten Stifters der 
Dynastie 126 ). 

Nach seiner durch diese Wunder begleiteten Thronbesteigung ver- 
leiht der Herrscher se*nem treuen Volke den Ehrentitel ,,Himmelblaue 
Mongolen” 127 ). Dieses vom Himmel besonders ausgezeichnete Volk 
soli dann liber die ganzen iibrigen Volker der Erde herrschen. 

Ssanang Ssetsen liberliefert, trotz seiner buddhistischen Einstellung, 
in seinem Werke so manche alte mongolische Sage. Diese Sagen legen 
Tschingis-Chan selbst Worte in den Mund, die es bezeugen sollen, dass 
der Stifter der Dynastie seiner himmlischen Abstammung wohl be- 
wusst gewesen ist: „Der Tegri, mein Vater, sei mir Zeuge!” sagt 
Tschingis-Chan in einem Schwur 127 ). Auf einer anderen Stelle werden 

122) I. J. SCHMIDT-SSANANG SSETSEN, 6l. 

123) ebda, 67. 

124) ebda, 67. 

125) ebda, 71. 

126) Vgl. oben S. 197-198. 

127) Vgl. I. J. Schmidt, op. cit. 85; I. J. Schmidt-Ssanang Ssetsen, 71, 
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dem grossen Eroberer folgende Worte zugeschrieben: ,,Auf den Be- 
fehl des Tegri, meines Vaters, habe ich gelobt, die zwolf Fursten des 
Menschengeschlechts zu unterjochen, und durch Friede und Recht all- 
gemeine Gliickseligkeit zu verbreiten. Tegri, mein Vater! du magst 
iiber jene stolzen Worte entscheiden !” 128 ). 

Freilich wird auf manchen anderen Stellen bei Ssanang Ssetsen der 
Tengri personifiziert und mit dem hochsten Gott des lamaistischen 
Pantheons Chormusta-Tengri identifiziert: ,,Nach diesen Begebenheiten 
sprach der Herrscher: ,,Dem Befehle des obersten Koniges der Tegri 
Chormusda, meines Vaters gemass, habe ich die zwolf grossen Konige 
des Erdbodens meiner Herrschaft unterworfen” 129 ). 

Auch die Umgebung Tschingis-Chans war, laut alten von Ssanang 
Ssetsen uberlieferten Sagen, der himmlischen Herkunft des Herrschers 
bewusst. Es entstand die Erzahlung, dass der Himmel durch die Her- 
absendung eines Jaspisbechers voll himmlischen Trankes Tschingis- 
Chan auch seinen eigenen Brudern gegeniiber besonders ausgezeichnet 
hatte 130 ). Der Zweck dieser Erzahlung war offensichtlich, das dy- 
nastische Gefiihl, den Gehorsam dem Gross-Chan gegeniiber unter den 
Tschingisiden zu begriinden und zu befestigen. 

Samtliche Briefe der Nachfolger Tschingis-Chans geben dieser 
unerschiitterlichen Ueberzeugung Ausdruck, dass der mongolische 
Gross-Chan bezw. die von ihm bestatigten Herrscher der Teilreiche 
vom Himmel dazu bestimmt sind, uber alle Volker der Erde zu herr- 
schen, wie es schon Tschingis-Chan selbst in seiner Ansprache an das 
versammelte Volk nach seiner Thronbesteigung erklart hatte 131 ). 

Nach einem trefflichen Ausdruck Banzarovs wurde das Verhaltnis 
der mongolischen Chane zu ihren Untertanen nicht ander als das des 
Himmels zum iibrigen Weltall gedacht 132 ). 

Deshalb hatte, nach der Ansicht der mongolischen Herrscher, das ge- 
samte Menschengeschlecht ihnen untertan zu sein. 


128) ebda 91 : mit den „stolzen Worten” meinte Tschingis-Chan die abwei- 
sende Antwort des Ambaghai Chaghan der Sardaktschin auf die Unterwerfungs- 
forderung Tschingis-Chans. 

129) I. J, Schmidt, op. cit., 59. 

130) ebda, 83. 

131) Vladimirtsov, The Life of Chingis-Khan, 65; Wolff 47; D’OhssoN 
I, 98 f. 

132) Banzarov, ErkWrung 130. 
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Stadte und Lander, welche den mongolischen Heeren Widerstand 
leisteten, wurden deshalb auf grausamste Weise bestraft. 

Einzelne Briefe mongolischer Herrscher, sowie Berichte der Ge- 
schichtsschreiber bringen deutlich diesen absoluten Anspruch auf die 
Herrschaft iiber alle Volker der Erde zum Ausdruck. Es sei hier be- 
sonders auf den Brief Baitschus an den Papst Innozenz IV., sowie auf 
das diesem Briefe beigefiigte Dekret des Gross-Chans Giijiik hinge- 
wiesen 133 ). 

Der oben schon behandelte 134 ) Brief Giijiiks an Papst Innozenz IV, 
der von Plano Carpini uberbracht wurde, ist in dieser Hinsicht be- 
sonders charakteristisch. Ausser den oben besprochenen turkisch ge- 
schriebenen ersten Zeilen ist im weiteren persischen Text offensicht- 
lich das „Tengri” bezw. ,,Mongke Tengri” uberall mit „Khudai” bezw. 
,,Khudai Qadim” wiedergegeben. Dieser Brief lautet in der franzd- 
sischen Uebersetzung von Paul Pelliot, welcher das „Khudai Qadim” 
mit ,,Dieu Eternel” iibersetzt, in Ausziigen: „Dans la force du Ciel 
eternel, (nous) le Khan oceanique 135 ) du grand peuple tout entier; 
notre ordre:... vous nous avez envoye une requete de soumission, que 
nous avons entendue de vos ambassadeurs 136 ). Et si vous agissez selon 
vos propres paroles, toi qui es le grand pape, avec les rois, venez en¬ 
semble en personne pour nous rendre hommage, et nous vous ferons 
entendre... les ordres (resultant) du yasa. ... Vous m’avez envoye ces 
paroles: „Vous avez pris tous les territoires des Majar et des Kiris- 
tan 137 ) ... Dites nous, quelle etait la faute de ceux-la?”. Ces tiennes 
paroles, nous ne les avons pas comprises. ... L’ordre de Dieu 138 ), 
Cingiz khan et le Qa’an 139 ) l’ont envoye tous deux pour le faire en- 

J 33) s. oben S. 200. 

134) s. oben S. 196-197. 

135) Der Ausdruck „dalai-in chan”, d.h. „Meeres-Chan”, befindet sich auch 
auf dem Staatssiegel Giijuks. Offensichtlich wird damit darauf hingewiesen, 
dass die Macht des mongolischen Gross-Chans sich iiber die ganze Erde, bis zu 
den Ufern des nach den damaligen kosmologischen Vorstellungen der Mongol en 
sie umgebenden Weltozeans, erstreckt Vgl. Pelliot, Revue de VOt. Chret., 
HI, 25. 

136) Der papstliche ,,Mahnungsbrief” an Giijiik wurde von den Mongolen 
offensichtlich vollkommen falsch verstanden. 

137) „Kiristan ,J soviel wie Christen. Vgl. Pelliot, Les Mongoles et la Papaute, 
21 Anm. 2. 

138) Damit ist die iibliche ultimative Unterwerfungsforderung gemeint. 

139) Unter diesem „Qa D an” ist der Nachfolger Tschingis-Chans und Vater 
Giijiiks Ugedei gemeint. Vgl. Pelliot, Les Mongoles et la Papaute f 21 Anm. 4. 
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tendre. Mais a l’ordre de Dieu (ces gens) n’ont pas cru. Ceux-la dont 
tu paries ont meme... tue nos envoyes-ambassadeurs 140 ). Dans ces 
territoires, les hommes (c’est le) Dieu eternel qui les a tues et aneantis. 
Sauf par l’ordre de Dieu, quelqu’un, par sa seule forse, comment tue- 
rait-il, comment prendrait-il? Et si tu dis: „Je suis chretien; j’adore 
Dieu...”, comment sais-tu qui Dieu absout et en faveur de qui il octroie 
la misericorde, comment le sais-tu pour que tu prononces de telles 
paroles? Dans la force de Dieu, depuis le soleil levant jusqu’a son 
Occident, tous les territoires nous ont ete octroyes. Sauf par l’ordre de 
Dieu, comment quelqu’un pourrait-il rien faire? A present, vous devez 
dire d’un coeur sincere: „Nous serons (vos) sujets; nous (vous) 
donnerons notre force.” Toi en personne, a la tete des rois, tous en¬ 
semble, sans exception, venez nous offrir service et hommage. A ce 
moment-la nous connaitrons votre soumission. Et si vous n’observez 
pas l’ordre de Dieu et contrevenez a nos ordres, nous vous saurons 
(nos) ennemis” 141 ). 

Der Schluss des Briefes Mongkes an Ludwig IX. den Heiligen, 
dessen Anfang oben bereits angefiihrt wurde 142 ), lautet: „Es ist 
des ewigen Gottes Gebot, das wir Euch hiemit zur Kenntnis haben 
kommen lassen. Wenn Ihr, nachdem es gehort und ihm Glauben ge- 
schenkt haben werdet, gewillt seid, uns zu gehorchen, so schickt Ge- 
sandte von Euch an uns, und sodann werden wir vergewissert sein, 
ob Ihr Krieg oder aber Frieden mit uns haben wollt. Wenn durch die 
Kraft des ewigen Gottes die ganze Welt vom Aufgang der Sonne bis 
zum Niedergang einmutig sein wird in Friede und Freude, alsdann 
wird offenbar werden, welche Absichten wir bei unserem Tun haben. 
Wenn Ihr das Gebot des ewigen Gottes gehort und verstanden haben 
werdet und doeh nicht darauf achten noch ihm glauben wollt, indem 
Ihr sagt: ,,Unser Land ist weit entfernt, unsere Berge sind eine starke 
Schutzwehr und unser Meer ist gross”, und wenn Ihr im Vertrauen 
darauf einen Krieg gegen uns unternehmen wiirdet, was konnen dann 
wir wissen (wie es Euch ergehen wird) ? Er, der, was schwierig war, 

140) Gemeint ist offensichtlich die Ermordung der mongolischen Gesandten 
auf Befehl der russischen Fursten vor der Schlacht an der Kalka. In den Augen 
der Mongolen, auch noch zu Zeiten Giijuks, waren anscheinend alle westlichen 
Volker — Russen, Polen, Ungarn u.a.m. — eins. Sie sind in diesem Briefe alle 
zusammen unter dem Namen „Kiristan” (s. oben Anm. 137) zusammengefasst 

141) Pelliot, Les Mongoles et la Papaute, l. cit., p. 18-23. 

142) s. oben S. 201. 
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leicht gemacht, und was entfernt war, nahe, der ewige Gott, er weiss 
es” 143). 

Die ultimativen Schreiben Hulagus an die Fiirsten Westasiens 144 ), 
sowie spater an den Kalifen al-Musta’sim 145 ) und an den Mameluken 
sultan Kotuz 146 ) bringen auch in genugend deutlicher Weise den auf 
dem Entschluss des Himmels begrundeten Anspruch auf die Weltherr- 
schaft der Tschingisiden zum Ausdruck. 

Dieser Glaube und die Ueberzeugung von dem auf dem Willen des 
Himmels begrundeten Recht begeisterte seinerzeit schon die mongo- 
lischen Heere Tschingis-Chans zu immer neuen Eroberungen. 

Die besondere Stellung des mongolischen Herrschers, der im Auf- 
trage des Himmels uber die Volker der Erde regiert, war schon zur 
Zeit der ersten Tschingisiden durch besondere Ehrenbezeugung auch 
ausserlich bestatigt. Rubruk erzahlt von seiner ersten Audienz bei 
Batu, kurz nachdem er mit seinen Gefahrten in das Zeltlager desselben 
eintraf: „Darauf wurden wir bis in die Mitte des Zeltes gefiihrt, ohne 
dass man von uns verlangte, dass wir zur Bezeugung unserer Ehrer- 
bietung die Kniee beugten, wie das sonst Gesandte zu tun pflegen 147 ) 
... Endlich forderte er mich auf, zu reden, worauf unser Fiihrer uns 
gebot, die Kniee zu beugen und zu sprechen. Ich beugte, da es doch 
bloss einem Menschen gait, nur das eine Knie. Da nickte er (der 
Fiihrer) mir zu, ich sollte beide Kniee beugen. Das tat ich denn auch, 
da ich keinen Streit daruber anfangen wollte. Dann liess er mich 
reden” 148 ). 

Rubruk erzahlt ferner, dass Mongke in Karakorum einen schonen 
Palast besass. In diesem Palast wurden zweimal jahrlich prunkvolle 
Feste veranstaltet. ,,Der Chan sitzt am nordlichen Ende auf einem er- 
hohten Platze, so dass er von alien gesehen werden kann. Zwei Stufen 


143) Rubrik-Risch, 295. 

144) Raschid-Quatremere, 150 f; D’Ohsson III, 139; Spuler, Die Mongolen 
in Iran , 50. 

145) Raschid-Quatremere 250-259; D’Ohsson III, 215-219. 

146) Raschid-Quatremere, 342 f. 

147) Rubruk-Risch, 124 f. Anlasslich der Audienz Rubruks bei dem angeb- 
lich christlichen Sohn Batus, Sartak, wurde verlangt, dass nur der Dolmetscher 
und der Kleriker, nicht aber die Priester im Ornat selbst, dreimal die Kniee 
beugen sollten. (Ebda 104 f.) 

148) ebda, 125 f. 
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fuhren zu ihm empor; auf der einen geht der hinauf, der ihm Speise 
und Trank bringt, und auf der anderen begibt er sich wieder herunter 
... wahrend der Chan dort oben thront wie ein Gott.” 149 ). 

Auch sonst wird von demselben Rubruk, wie auch von Carpini 
und anderen Reisenden berichtet, dass der mongolische Herrscher 
stets nur knieend angeredet werden durfte 15 °). 

Mit der Verlegung der Residenz des Gross-Chans nach China unter 
Chubilai wurde der Prunk, der den Herrscher umgab, und die Ehren- 
bezeugungen, die ihm erwiesen wurden, noch grosser. Der Gross-Chan 
sowie die Tafel mit seinem Namen wurden nach besonders vorge- 
schriebenem Ritual angebetet 151 ). 

Schon anlasslich ihrer ersten Audienz bei Chubilai wurde von Nicolo, 
Maffio und Marco Polo verlangt, dass sie dem Gross-Chan durch 
Prosternation Ehre bezeugen sollten 152 ). 

Marco Polo berichtet auch noch auf anderer Stelle uber die eigen- 
tumliche Mischung alter mongolischer Brauche mit den Vorschriften 
des chinesischen Hofzeremoniells, die die Person des Gross-Chans in 
den Augen seiner Umgebung besonders erheben sollten 155 ). 

Als der siebenjahrige Kaiser des Reiches Sung mit der Regentin- 
Mutter im kaiserlichen Palast von den Mongolen gefangengenommen 
wurde, wurde von beiden verlangt, dass sie in Richtung Nord, wo sich 
die Residenz Chubilais befand, neun Prosternationen machen 154 ). 

Auch dem toten Herrscher wurden anlasslich des Begrabnisses be- 
sondere Ehrenbezeugungen erwiesen. Der Sarg wurde auf den Thron 
erhoben. Manchmal wurde diese Trauerzeremonie mehrmals auf ver- 
schiedenen Orten wiederholt, so anlasslich des Begrabnisses Mong- 
kes 155 ). 

149) ebda 242. 

150) ebda 275 und Plano Carpini-Risch, 227 u. 248. 

151) „And when they are all seated, each in his proper place, then a great 
prelate rises and says with a loud voice: ‘Bow and adore!’ And as soon as he 
has said this, the company bow down until their foreheads touch the earth in 
adoration towards the Emperor as if he were a god. And this adoration they 
repeat four times, and then go to a higly decorated altar, on which is a ver¬ 
milion tablet with the name of the Grand Kaan inscribed thereon, and a beautiful 
censer of gold. So they incense the tablet and the altar with great reverence, 
and then return each man to his seat.” (Yule-Polo I, 391 f.) 

152) ebda I, 26. 

153) ebda I, 457 f. 

154) D’Ohsson II, 419. 

155) ebda II, 333 f. 
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Die verehrung des Gross-Chans als des Nachfolgers Tschingis-Chans 
und Trager der besonderen Gnade und Gunst, die vom Himmel dem 
Stifter der Dynastie geschenkt worden waren, fiihrte zur Entstehung 
eines regelrechten Kultus Tschingis-Chans. 

Die Anordnungen des Stifters der Dynastie wurden in der Jassa 
Tschingis-Chans kodifiziert, welche als ein heiliges Vermachtnis be- 
trachtet wurde. Tschingis-Chan selbst erklarte noch zu seinen Lebzeiten, 
solange seine Nachkommen die Vorschriften der Jassa heilig hielten 
und befolgten, wurden sie die grosse Gunst des Himmels genies- 
sen 156 ). 

Schon zu Zeiten Chubilais war der Name Tschingis-Chans von zahl- 
reichen Legenden umgeben, die den schrecklichen Eroberer in einem 
ganz anderen als dem bekannten Lichte schilderten. So sagt Marco 
Polo, der sich zweifellos auf solche Erzahlungen stiitzte, uber Tschin¬ 
gis-Chan: „Er begann seine Regierung mit soviel Gerechtigkeit und 
Massigung, dass sie ihn herzlicher als eine Gottheit liebten und ver- 
ehrten” 157 ). 

Im Laufe weiterer Entwicklung wurden dem Stifter der Herr- 
scherdynastie schliesslich mannigfache marchenhafte Fahigkeiten zuge- 
schrieben, vor allem die Fahigkeit der Verwandlung in andere Ge- 
stalten. So erzahlt Ssanang Ssetsen uber den letzten Kampf Tschingis- 
Chans mit dem Tangutenkaiser Schidurgho Chaghan: „Als nachher 
Schidurgho Chaghan sich in eine Schlange verwandelte, erschien der 
Herrscher als der Konig der Vogel Garudi; als jener sich in einen 
Tiger verwandelte, erschien dieser als der Konig der vierfussigen 
Thiere, der Lowe; als jener die Gestalt eines Kindes annahm, ver¬ 
wandelte dieser sich in Chormusda, den Konig der Tegri: so dass 
Schidurgho Chaghan ohne mogliche Rettung dem Herrscher in die 
Hande fiel” 158). 

Bemerkenswert ist, dass in der spateren Entwicklung des Kultes 
Tschingis-Chans der Stifter des Herrscherhauses selbst, seine Gattin 
Biirte Dschudschin oder auch seine Mutter Ogelen Eke als Schopfer 
des Feuers betrachtet werden. Die sogenannten „Feuerbucher ,, des 
neueren Schamanismus enthalten u.a. solche Verse: „0 du reiche 
Otkhan Galakhan, die du vom heiligen Tschingis-Chan (mit dem Feuer- 

156) Vladimirtsov, The Life of Chingis-Khan, 74. 

157) H. Lemke, Die Reisen des Venezianers Marco Polo, Hamburg 1907, 169. 

158) I. J. Schmidt, op. cit 101. 
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stein) angeschlagen und von der weisen Herrscherin Burte Dschudchin 
angefacht bist!” 159 ). 

Interessant ist der Bericht Plano Carpinis, aus welchem sich schlies- 
sen lasst, dass schon zu Giijuks Zeiten ein regelrechter Kultus Tschin- 
gis-Chans bestanden hat: „Auch machen sie ihrem ersten Kaiser 
(Dschingis-Chan) zu Ehren ein Gotzenbild, das sie ehrenvoll auf 
einem Wagen vor dem Heerlager aufstellen, wie wir selbst dies vor der 
Orda des jetzigen Kaisers (Kuiuk) gesehen haben, und dem bringen 
sie viele Geschenke dar. Auch Pferde weihen sie ihm, welche bis zu 
ihrem Tode niemand zu reiten wagt. Ebenso weihen sie ihm andere 
Tiere, und wenn sie eins davon toten, um es zu essen, zerbrechen sie 
ihm seine Knochen nicht, sondern verbrennen sie mit Feuer. Auch ver- 
beugen sie sich vor diesem Bild wie vor einem Gott in der Richtung 
nach Suden und zwingen auch andere Vornehme, die sich ihnen unter- 
werfen, sich davor zu verbeugen” 160 ). 

Der Gefahrte Plano Carpinis, der Franziskaner Benedikt von Polen, 
erzahlt in seinem kurzen Reisebericht liber seine und Carpinis An- 
kunft in den Ordu Batus: „Hinter den Feuern 161 ) stand ein Wagen 
mit der goldenen Bildsaule des Kaisers, die man ebenfalls anzubeten 
pflegt (indem man vor ihr niederfallt) ; aber da sich die Briider dessen 
entschieden weigerten, wurden sie doch genotigt, wenigstens den Kopf 
vor ihr zu verneigen” 162 ). 

Der Kultus Tschingis-Chans nahm mit der Zeit immer ausgebilde- 
tere Formen an. Wenn wahrend der Yiian-Dynastie in China dieser 
Kultus nach dem Vorbild des chinesischen Ahnenkultes geiibt wurde 
(schon Chubilai errichtete einen Ahnentempel nach chinesischer 
Art 163 ), so erhielt er nach der Vertreibung der Mongolen aus China 
in der alten Heimat eine eigentiimliche rein mongolische Gestalt. 

Dem Nachkommen des Bogda-Herrschers gebiihrte eine besondere 
Ehrenbezeugung: Der im Gefangenschaft als Sklave lebende einzige 
Sprossling des Herrscherhauses, Adsai-Taidschi, wird von seinem 
Leidensgenossen als Sohn des Tengri verehrt 164 ). 

r 59 ) Vgl. N. N. Poppe, Zum Feuerkultus bei den Mongolen in Asia Maior 
2jig25, 137. Mit der „Otkan Galakhan” ist die Feuergottin „Galakhan Eke ,, 
(wortlich jT^uermutter”) gemeint. 

160) Plano Carpini-Risch, 66 f. 

161) Gemeint sind die zwei dem Reinigungsritus dienenden Feuer. 

162) Plano Carpini-Risch 287, 

163) ebda 267. 

164) I. J. ScHMIDT-SsANANG SsETSEN, I47. 
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Auf vielen Stellen erwahnt Ssanang Ssetsen die sogenannte „Ver- 
beugung vor dem Antlitze des Herrschers” seitens verschiedener Fur- 
sten. Tschingis-Chan wird dabei Tengri-Herrscher genannt. So er- 
fuhr gegen 1540 Dajan Chaghan, dass gegen ihn ein Auf stand seitens 
der Baraghon sich vorbereite. „Hieriiber geriet der Chaghan in grosse 
Bewegung und sprach, sich vor dem Tegri-Herrscher verbeugend:”... 
Sey du mir mein Zeuge und Richter, Tegri-Herrscher, mein Vater!” 
Nachdem der Chaghan auf solche Weise dem Tegri-Herrscher seine 
Sache anheimgestellt und ein Streuopfer dargebracht hatte, versam- 
melte er das Heer. ...” 165 ). ,,Nachdem Dajan Chaghan die Baraghon 
vollig besiegt, und Ruhe und Ordnung bei dem ganzen grossen Volke 
der sechs Tiimen eingefiihrt hatte, nahm er feierlich vor den acht 
weissen Hausern des Herrschers den Titel Chaghan an und liess sich 
als solchem huldigen” 166 ). 

Im Jahre 1548 nahm wiederum der Darassun Kudang Taidschi ,,vor 
den weissen Hausern” feierlich den Chaghan-Titel an 167 ). 

Unter den „acht weissen Hausern des Herrschers” sind die acht 
Jurten gemeint, welche angeblich rings um die Grabstatte Tschingis- 
Chans nach seinem Begrabnis aufgestellt wurden 168 ). 

An anderen Stellen wird bei Ssanang Ssetsen die Grabstatte Tschin¬ 
gis-Chans auch „das Ordu des Herrschers” genannt; die Ehrenbezeu- 
gungen an die Manen Tschingis-Chans, die an dieser Grabstatte ge- 
iibt wurden, werden als „Verbeugung vor dem Antlitze des Herrschers 
bezeichnet. 

Im Jahre 1438 wurde, wie Ssanang Ssetsen erzahlt, ein gewisser 
oiratischer Toghon Taidschi, der die Macht in der Mongolei an sich 
gerissen hatte und keine genugende Ehrfurcht vor der Grabstatte 
Tschingis-Chans erwies, durch den toten Herrscher selbst mit dem 
Tode bestraft: „Darnach umritt Toghon Taidschi... die Umzaunung 
der Ordu des Herrschers dreimal, wobei er mit dem Sabel in dieselbe 
hieb und die Worte sprach: „Du bist ein weisses Haus fur den Korper 
des S s u t u, ich bin Toghon, ein Sohn der Ssutai” 169 ). Diese 


165) I. J. Schmidt, op. cit 191. 

166) ebda 193. 

167) ebda 199. 

168) Vgl. ebda 81; s. auch unten S. 224-225 bzw. Anm. 185. 

169) fiber ,,ssutu” und „ssutai” s. oben S. 212. Toghon Taidschi nannte sich 
Sohn der Ssutai, weil seine Mutter Samur Gundschi eine Tochter Elbek Chaghans 
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Worte erregten den Unwillen der Grossen Vierzig und Vier 170 ), und 
sie sprachen untereinander: ,,Dieser Bogda-Herrscher war nicht bloss 
Beherrscher der Monghol, sondern hatte Alles... seiner Macht unter- 
worfen, und war ein Sohn des Chormusda-Tengri; dieser aber zeigt 
sich als rasender Unsinniger.” Sodann wandten sie sich gegen ihn mit 
folgenden Worten: ,,Deine Worte und Deine Handelsweise sind sehr 
verkehrt; schicklicher ware es, dich vor dem Bogda-Herrscher dank- 
bar zu verbeugen und die Erhaltung deines Lebens von ihm zu er- 
flehen.” Diese Ermahnung nichtachtend entgegnete ihnen Toghon 
Taidschi: ,,Von wem anders sollte ich die Erhaltung meines Lebens 
hoffen, als von mir selbst? Jetzt, da das ganze grosse Volk mein Eigen- 
thum geworden ist, will ich, nach der Sitte der fruhern Fursten der 
Monghol, den chanischen Titel annehmen.” Hierauf brachte er dem 
Herrscher ein Opfer dar, indem er sich aber umwandte um wegzu- 
gehen, bemerkten die, nach dem goldenen Kocher des Herrschers hin- 
blickenden Umstehenden die zitternde Bewegung des in der Mitte 
desselben befindlichen Hauptpfeils. Zu gleicher Zeit stiirzte dem 
Toghon Taidschi das Blut aus Nase und Mund, und er sank kraftlos 
zu Boden. Als er entkleidet wurde, sahen alle Anwesende zwischen 
seinen beiden Schulterblattern eine Wunde wie von einem Pfeilschusse, 
und da sie die Spitze sowohl als die Kerbe jenes mittleren Haupt- 
pfeiles im Kocher mit Blut befleckt fanden, so schlossen die Vierzig 
und Vier daraus, dass Toghon Taidschi vom Missfallen des Herr¬ 
schers bestraft sey” 171 ). 

Ssanang Ssetsen berichtet ferner, dass der Sohn dieses Toghon 
Taidschis doch den Thron bestieg, aber erst nachdem er „vor dem 
Antlitze des Herrschers” dem verstorbenen Griinder der Dynastie die 
ihm gebuhrende Ehrfurcht erwiesen hatte 172 ). 

Noch an manchen Stellen wird bei Ssanang Ssetsen die Thron- 
besteigung des Chans ,,vor dem Antlitze des Herrschers” erwahnt 173 ). 

Bei Ssanang Ssetsen findet sich auch eine Erzahlung, aus der her- 


aus dem Geschlechte Tschingis-Chans und als solche „Ssutai” war; vgl. Schmidt- 
Ssanang-Ssetsen, 405 Anm. 14 so wie ebda S. 143 u. 149. 

170) „Vierzig und vier” heisst das mongolische Volk in der Mongolei (ein- 
schliesslich der Oiraten). 

171) I. J. Schmidt, op. cit., 151. 

172) ebda 153. 

173) ebda 171 
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vorgeht, dass die Grabstatte Tschingis-Chans, oder richtiger gesagt 
der Ort, welcher fur diese Grabstatte gehalten worden war, wie es 
allgemein mit den Tempeln und Heiligtiimern der Fall ist, offensicht- 
lich als ein tabuierter Zufluchtsort fur die Verfolgten dienen konnte. 
Der von den Feinden verfolgte Adai Chaghan sucht sich in dem ,,Ordu 
des Herrschers” zu schutzen, in welches er sich verkriecht 174 ). 

Wenn das Sakrileg Toghon Taidschis gegenuber dem Grabe 
Tschingis-Chans bestraft wurde, so wurde nach dem Glauben der 
alten Mongolen auch die Misshandlung der Mitglieder seines „golde- 
nen Geschlechts” („altan uruk”) als Sakrileg betrachtet und von dem 
Himmel bestraft. Die Kame (und wahrscheinlich auch die Lamas) 
erklarten, dass die Ursache der Krankheit und des vorzeitigen Todes 
des Ilchans Argun die Hinrichtung tschingisidischer Fursten sei 175 ). 
In der Mongolei selbst, zu einem viel spateren Zeitpunkt, erklarten die 
Kame wiederum, dass die Misshandlung des gefangenen Sprosslings 
der auserwahlten Sippe Bordschigen die Ursache der im Volke ein- 
getretenen Missstande sei 176 ). 

Die enge Beziehung des „goldenen Geschlechts” mit dem Himmel 
findet u.a. auch darin ihren Ausdruck, dass von dem verstorbenen 
Stifter der Dynastie selbst, sowie auch von anderen hervorragenden 
Vertretern seines Geschlechts statt des gewohnlichen Zeitwortes „ge- 
storben” ein anderer Ausdruck gebraucht wird. So wird von dem 
Tode Tschingis-Chans Vaters Jessugei gesagt, dass er „Tegri gewor- 
den ist” („tegri boldschuchuj”) 177 ). Vom Tode Tschingis-Chans 
selbst wird gesagt, dass er „sich zum Tegri-Vater erhob” („Tegri 
etschige-degen iigede bolon otbai”) 178 ). Von Chubilais Tode wird bei 
Ssanang Ssetsen auch gesagt, dass er ,,Tegri wurde” 179 ), wahrend 
fur die Bezeichnung des Todes Ugedeis, Gujiiks und Mongkes ein- 
fach das Wort „gestorben” („chalibai”) gebraucht wird 180 ). Be- 
zeichnenderweise (nach der Ubersetzung von Joh. Jac. Schmidt!) sagt 
Ssanang Ssetsen von dem Tode des grossen Missionars des Buddhis- 
mus unter den Mongolen, Sakia Pandita, dass er ,,die Wiirde der 

174) ebda 149-151. 

175) D’Ohsson IV, 55 f. 

176) I. J. SCHMIDT-SSANANG SSETSEN 171. 

177) ebda 64 f. 

178) ebda 104 f. 

179) ebda 118 f. 

180) ebda nof. u. 112 f. 
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(sic!) Nirwana fand”: „Nirwan-u chutuk olon”) 187 ), wahrend auf 
einer anderen Stelle von demselben Sakia Pandita zusammen mit dem 
Bruder Giijiiks und Forderer des Buddhismus, Godan einfach gesagt 
ist, dass sie beide ,,sich erhoben haben” („iigede bolbai”) 182 ). 

Es wird von mehreren Quellen bezeugt, dass anlasslich der Wahl 
eines neuen Herrschers die am Kurultai versammelten Fiirsten und 
Grossen des Reiches mit uber den Hals geworfenen Giirteln sich vor 
dem Herrscher verneigten und neunmal die Kniee beugten, genau so 
wie sich Tschingis-Chan selbst, laut Bericht der Geschichtsschreiber, 
bei seinem Gebet am Gipfel des hohen Berges vor dem Himmel ver- 
beugte 183 ). 

Der Kultus Tschingis-Chans lebte bei den Mongolen auch nach der 
endgiiltigen Annahme des Lamaismus weiter fort. 

Es wurde schon oben mehrmals erwahnt, das* der fromme Buddhist 
Ssanang Ssetsen sein Werk ganzlich im Zeichen der Anschauung ver- 
fasst hat, dass nur die legitimen Nachkommen Tschingis-Chans von 
Tengri dazu bestimmt sind, iiber das mongolische Volk zu herrschen. 
Diese Auffassung konnte sich ohne weiteres der lamaistischen Welt¬ 
anschauung anpassen, indem der Stifter der Dynastie selbst durch 
nachtragliche Tradition zum angeblichen Forderer des Buddhismus 
gemacht wurde 184 ). 

Im aussersten Siiden des von den Mongolen bewohnten Gebietes im 
Lande der Ordos — siidlich von der Wiiste Gobi, zwischen dem 
Hoang-Ho, welcher hier einen weiten Bogen in nordlicher Richtung 
macht, und der Chinesischen Mauer —, hat der Kultus Tschingis- 
Chans besonders fest ausgespragte Formen bekommen, blieb bis in die 
neueste Zeit hinein lebendig und besteht vielleicht noch bis zum heu- 
tigen Tage. 

Es ist anzunehmen, dass der Stamm der Ordos seinen Namen da von 

181) ebda ii2f.; die Obersetzung I. J. Schmidts stammt aus dem Jahre 1829. 
Damit lasst sich wohl nicht nur die Tatsache erklaren, dass unrichtigerweise ein 
Femininum fiir das Nirwana gebraucht ist, sondern auch dass das Wort „Chutuk” 
mit seiner ersten urspriinglichen Bedeutung „Wurde”, und nicht, wie es in 
diesem Falle richtig ware, mit „Seligkeit” iibersetzt worden ist. 

182) ebda H2f. 

183) Spuler, Die Mongolen in Iran, 263 f.; D’Ohsson II, 10 u. IV, 3. Vgl. 
oben S. 209. 

184) Nach Ssanang Ssetsen ist das Wirken Tschinghis-Chans und seiner 
Nachfolger eigentlich nur eine Vorbereitung zum Hauptziel der Weltgeschichte 
— der Bekehrung der Mongolen zum Buddhismus. 
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erhalten hat, dass seine Vorfahren als Hiiter des „Ordu des Herr- 
schers”, d.h. ,,der acht weissen Hauser” (richtiger gesagt Jurten 185 )), 
die rings um die Grabstatte Tschingis-Chans aufgestellt waren, ein- 
gesetzt wurden. Bei den Ordos ist noch heute die Erinnerung lebendig, 
dass sie in ihre heutige siidliche Heimat vom Norden, von den Ufern 
des Kerulen eingewandert sind 186 ). Es lasst sich vermuten, dass die 
Vorfahren der heutigen Ordos, als sie ihre alte nordliche Heimat ver- 
liessen, einige Reliquien Tschingis-Chans, welche im Gebirge Burchan- 
Kaldun ihrer Obhut anvertraut waren, mitgenommen haben 187 ), noch 
wahrscheinlicher ist es naturlich, dass, wenn nicht alle, so doch ein 
Teil dieser Gegenstande gefalscht war. Jedenfalls sind diese echten 
oder falschen Reliquien Tschingis-Chans — vor allem seine Zelte, 
sein Banner, sein Bogen und Kocher, ja sogar ein silberner Sarg, der 
angeblich die Knochen des grossen Bogda-Herrschers enthalt — zum 
Gegenstad eines regelrechten Kultus geworden. Dieser Kultus ist stark 
mit lamaistischen und auch chinesischen Elementen durchsetzt. 

Die ausfiihrlichste Beschreibung dieses neueren Kultus Tschingis- 
Chans in Ordos hat der grosse russische Reisende G. N. Potanin in 
seinem Aufsatze „Leichenfeier fiir Tschingis-Chan” gegeben. Pota¬ 
nin hat personlich dieses Heiligtum — Edschen-Choro, d.h. „die Woh- 
nung des Herrschers” — im Jahre 1884 besucht. Nach Potanin hat 
1896 C. E. Bonin das Heiligtum von Edschen-Choro besucht und 
einen kurzen Bericht uber den dort stattfindenden Kultus gegeben. 
1904 war dort auch Comte de Lesdain auf der Durchreise 188 ). 

In den Jahren 1908-1909 wurden von dem russo-burjatischen Ge- 
lehrten Z. Z. 2 amzarano in Edschen-Choro hochst wertvolle Funde 
gemacht. Unter anderen Reliquien Tschingis-Chans, die in Edschen- 
Choro als Gegenstand des Kultus dienen, hat Zamzarano auch einige 
schamanistische Manuskripte entdeckt und abgeschrieben. Diese 
Manuskripte befinden sich zur Zeit im Institut fur Orientkunde der 
Akademie der Wissenschaften zu Leningrad. Der Zeitpunkt der Ent- 
stehung dieser Handschriften ist bis jetzt noch nicht genauer fest- 


185) Die urspriingliche Bedeutung des mongolischen YVortes ist „Jurte”; 

die weitere Bedeutung ist „Behausung jeder Art”, bezw. Haus. 

186) G. N. Potanin-W. Ludtke, Die Verehrung Tschingis-Chans bei den 
Ordos-Mongolen, Archiv f. Religionswiss. 25/1927, 83 f. 

187) Vgl. ebda, 84 

188) ebda 90. 
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gestellt worden; jedenfalls handelt es sich hier um verhaltnismassig 
neue Schriftdenkmaler, aus der Zeit, als der alte Kultus Tschingis- 
Chans schon sehr stark mit den spateren lamaistischen Elementen ver- 
bunden war. 

Eine dieser Handschriften tragt den Titel: „Bogda Tschingis-un 
otschigh”, d.h. „das Gebet an den heiligen Tschingis”, und enthalt 
Verse zu Ehren Tschingis-Chans 189 ). 

Eine andere Handschrift bezieht sich auf den Kultus des Feld- 
zeichens Tschingis-Chans. Da auch diese Handschrift aus der Zeit, 
als der alte Kultus Tschingis-Chans schon stark mit lamaistischen 
Elementen durchsetzt war, stammt, wendet sie sich am Anfang, ausser 
an Tschingis-Chan selbst und seine Feldherrn, auch an verschiedene 
lamaistische Gottheiten, Rakschas usw. Ihnen alien werden Milch und 
verschiedene Speisen angeboten, sowie Ampeln und Wachholderweih- 
rauch. Alle diese werden um Wohlergehen, um langes Leben und um 
Entfernung jeglichen Ungliicks angefleht. Weiter folgt die Verherr- 
lichung des Feldzeichens, welches hier bezeichnenderweise nicht „Chara 
suite” („schwarzes Feldzeichen”), sondern ,,altan suite” („goldenes 
Feldzeichen”, offensichtlich wegen grosserer Verherrlichung) ge- 
nannt wird. Das Suite wird fast wie ein lebendes Wesen an- 
geredet: „ 0 , du junges, heiliges Feldzeichen, das du zornig blickend 
deinen Edelsteinspiess haltst und das gekammte Haar auf deinem 
jungen Gesicht zerzaust hast!”. Dieses Suite wird um Erlosung von 
den Feinden angefleht 190 ). 

Eine weitere Handschrift tragt den Titel: „Edschin sulte-jin sang... 
sutu Bogda Tschingis Chaghan-u sang...”, d.h. „Rauchern an das 
Herrscher-Siilte... Rauchern an den majestatischen heiligen Tschingis- 
Chan”. Im weiteren Wortlaut der Handschrift wird der Opferritus 
an Tschingis-Chan und an seine Kampfgenossen beschrieben. Es wer¬ 
den Milch, Ampeln, Kerzen und Weihrauch als Opfer angeboten und 
ein Gebet um Erlosung von allem Ubel, Leiden, fremden Herrschern 
sowie um Schenkung von Vernunft und um Vermehrung des Vieh- 
bestandes gerichtet. Die Handschrift schliesst mit der wortlichen 
Wiederholung der im vorigen Manuskript enthaltenen Anrede an das 
Suite 191 ). 


189) Poppe, /. cit. 170 Nr. 2. 

190) ebda 171 Nr. 4. 

191) ebda 172, Nr. 5. 
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Die nachste Handschrift tragt den Titel: „Chara sulte-jin otschigh”, 
d.h. „das Gebet an das schwarze Feldzeichen”, und enthalt einen Hym- 
nus zu Ehren des Feldzeichens, „welches von Jessugei Baghatur und 
von Tschingis-Chan entstanden ist”: „ 0 , du schwarzes, vierschwei- 
figes Feldzeichen, welches Muchuli 192 ) in der Hand gehalten hat! 
Feldzeichen, das du die Feldzuge am Onon und an der Selenga mit- 
gemacht hast! Dieses Feldzeichen ist auf Befehl des Ewigen Himmels 
(Mongke Tengri), auf Befehl des Sternhimmels (odutan tengri) ent- 
standen” 193 ) 

Bemerkenswert ist, dass hier neben dem „Mongke Tengri” auch 
noch der nachtliche Sternhimmel erwahnt wird, wahrend sonst in alien 
alten mongolischen Quellen immer nur vom Ewigen Blauen Tages- 
himmel die Rede ist. 

Eine Handschrift, die den Titel „Altan Depter” d.h. „Goldenes 
Buch” tragt, ist die Abschrift von dem einzigen erhaltenen Exemplar 
dieser Schrift, welches, wie Zamzarano behauptet, an der (angeb- 
lichen) Grabstatte Tschingis-Chans in Ordos streng geheim aufbewahrt 
wird. Die Handschrift enthalt ein Gebet an Tschingis-Chan, an seine 
Gattinen und seine, teilweise auch sehr spaten, Nachkommen. Weiter 
werden Libationen an verschiedene lamistische Tengris (u.a. auch an 
den „Chan Mongke Tengri”, d.h. an den ,,Furstlichen Ewigen Him- 
mel”) und an die Fliisse und Berge, die zu der Person Tschingis- 
Chans irgendwie in Beziehung stehen, angeboten. Zum Schluss ist der 
Opferritus beschrieben und eine Liste der heiligen Gefasse, die an 
der (angeblichen) Grabstatte Tschingis-Chans sich befinden, beige- 
fugti 9 4). 

In der Sammlung des Instituts fur Orientkunde zu Leningrad be- 
findet sich noch eine weitere Handschrift, die nicht aus der Samm¬ 
lung Zamzaranos, sondern aus der Burdukovs stammt und den Titel 
„Segenswiinsche zur Verherrlichung der Feier des Suite” tragt 195 ). 

Es ist hier noch eine Handschrift zu erwahnen, welche Zamzarano 
selbst als die alteste in dieser ganzen Sammlung bezeichnet. Sie ent¬ 
halt zuerst ein Gebet an die Feuermutter Galajichan Eke und an die 


192) Ein hervorragender Feldherr Tschingis-Chans. 

193) ebda 172, N. 6. 

194) ebda 173, N. 8. 

195) ebda 172 N. 7. 
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Gemahlin Tschingis-Chans, die Biirte Beidschin Chatun genannt 
wird 196 ), sowie an eine Reihe von Tschingis-Chans Kampfgenossen 
und Feldherrn. Ihnen alien werden Opfergaben angeboten 197 ). 

Wenn die von Potanin und Bonin beschriebenen kultischen Feier- 
lichkeite von Edschen-Choro, wie oben gesagt, nicht zur alten Religion 
der Mongolen gehoren, so muss hier andererseits auf den Kultus des 
Siilte, des Feldzeichens Tschingis-Chans, hingewiesen werden, welcher 
Kultus zweifellos von sehr alter Herkunft ist. 

I. J. Schmidt meint, dass das schwarze vierschweifige Panier 
Tschingis-Chans schon zu dessen Lebzeiten als die „Fahne seines 
Schutzgeistes” betrachtet wurde 198 ). Nach dem alten Glauben der 
Mongolen ist das „Suu” des Herrschers, welches man in diesem Falle 
am besten mit „Geist” iibersetzen kann, nach seinem Tode in sein 
Suite eingezogen So ist dieses Suite zum „Sakighulsun” d.h. zum 
Schutzgeist des mongolischen Volkes und vor allem des Goldenen Ge- 
schlechts Tschingis-Chans geworden 199 ). Noch heutzutage glauben 
die Mongolen, dass das schwarze vierscheifige feldzeichen des grossen 
Herrschers im Lande der Ordos in der Gegend von Edschen-Choro 
aufbewahrt wird 200 ), jedoch konnte weder Potanin, noch Bonin oder 
Comte de Lesdain es sehen. Das neunschweifige weisse Banner -— 
„jissun koltii caghan tugh” dagegen war nach dem Glauben der Mon¬ 
golen bis zur letzten Zeit im Gebiete von Go-Said in der nordwest- 
lichen Chalcha aufbewahrt worden. Alle drei Jahre wurden bis in die 
neueste Zeit hinein grosse Feste zu Ehren dieses weisschweifigen 
Banners gefeiert. Im Jahre 1913 ist es dem russischen Mongolisten 
B. J. Vladimirzov gelungen, einem solchen Feste beizuwohnen und 
sogar eine fotografische Aufnahme zu machen, sowie das rituelle Buch 
abzuschreiben 201 ), welches jedoch nach Wissen des Schreibers dieser 
Zeilen bis jetzt noch nicht veroffentlicht worden ist. 

Wenn im ostlichen Teile des fruheren mongolischen Imperiums, in 
der Mongolei, der Kultus Tschingis-Chans, wenn auch in entarteter 


196) Tschingis-Chans erste Gemahlin, die in den einzelnen Manuskripten Biirte 
Ujin bezw. Biirte Jiisin u. ahnl. genannt ist, ist hier als Biirte Beidschin soviel 
wie „Fiirstin Burte” bezeichnet. 

197) Poppe, /. cit., 169 f. 

198) I. J. Schmidt, op. cit., 71 u. 379 Anm. 21. 

199) Vladimirtsov, Obscestvennyj stroj mongolov, 145. 

2Co) ebda 145. 

201) ebda 145, Anm. 3. 
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Form, bis in die neueste Zeit lebendig geblieben ist, so konnte auch 
im Westen des Imperiums die Bekehrung zum Islam anscheinend nicht 
sofort diesen Kultus des Stifters der Dynastie vernichten. Jedoch 
brachte der bald eingetretene Untergang des mongolischen Volkstums 
im tiirkischen, welcher durch das gleichzeitige immer weitere und 
tiefere Durchdringen der Lehren des Islams in die Volksmassen be- 
gleitet wurde, schliesslich mit sich, dass dieser Kultus in den Ge- 
bieten, die einst zu den westlichen mongolischen Teilreichen gehorten, 
endgiiltig verschwand. 

Gewisse Spuren der Verehrung des grossen Bogda-Herrschers sind 
doch auch im Westen unter der mohammedanischen Bevolkerung er- 
halten geblieben. So sagt Radlow im Jahre 1870, dass er bei den 
Kirgisen folgendes Lied, das ein mohammedanischer Kurpfuscher 
gesungen hat, gehort habe: 

„Die Heiligen zu Mekka, 

Die Heiligen zu Medina, 

Tschingis-Chan, der Heilige, 

Auf dem Gipfel des roten Berges!” 202 ) 

Ausser Tschingis-Chan selbst ist die Urmutter Alung Goa, sowie 
auch spater Tului 203 ), zum Gegenstand des Kultus geworden. Auch 
ein Gebet an die „Urmutter der Herrscherinnen”, Alung Goa ist iiber- 
liefert. 


202) Potanin-Ludtke, loc . cit ., 87. 

203) Vgl. Vladimirtsov, l . cit ., 145; I. J. Schmidt, op . cit ., 181. 

204 ) SCHMIDT-SSANANG SSETSEN, 179-181. 
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LE ROI-DIEU ET LE DIEU-ROI DANS L'EGYPTE 

ANCIENNE 

Le papyrus 1.344 du musee de Leyde, mieux connu sous le nom de 
„ Admonitions”, contient au verso des hymnes au dieu Amon-Re c du 
meme caractere que ceux du papyrus Leyde 1.350 1 ). Ce papyrus date 
de la meme epoque; probablement, a en juger d’apres l’ecriture, de la 
XIXe dynastie environ. Quelques passages decrivent le dieu Amon- 
Re c comme roi et d’autres mentionnent le pharaon comme dieu. Voici 
une traduction des passages les plus importants. 

I. 10: Ils voient par la force de sa majeste, vie, salut, sante. 

II. 2: C’est lui qui fait la substance de chaque dieu...qui fait croitre 
les offrandes dans les temples pour alimenter ceux qui sont dans les 
sanctuaires. 

II. 5: Celui qui voit (d’en haut) sur les dieux. 

III. 9-10: Dieu eminent, roi de l’eternite, seigneur de la lumiere, 
regent de la lueur. 

V. 6: Atoum qui se trouve sur le grand trone, afin qu’il soit tabou et 
uni a ta puissance. 

VI. 3: Seigneur des dieux. 

VI. 10: Louange a toi, Horus des Horus, regent des regents, puissan¬ 
ce des puissances, grand des grands (l’aine), prince de l’eternite, seig¬ 
neur des seigneurs, dieu des dieux, roi des rois de TEgypte du Sud, 
roi des rois de TEgypte du Nord. VII. 1: Souverain, seigneur du ciel, 
puissance apparaissante, eleve de plumes quant a sa couronne Wrr.t, 
plus distingue que les autres dieux, majestueux de front. 

VII. 7: II repose sur le grand double escalier. 

VII. 8: Le palais, vie, salut, sante, est son sanctuaire. 

VII. 9: Distingue de naissance a Khemmis, seigneur du sceptre inks, 
il a pris le sceptre hk$ et le sceptre wjs, afin qu’ils soient unis dans 
sa prise, durable (VIII. 1) quant a la royaute, de laquelle la fin n’existe 
point. Aux jubiles nombreux pendant des annees innombrables; il 
regne dans les siecles des siecles. 


1) J. Zandee, De hymnen aan Amon van papyrus Leiden I S 5 °> Leyde 1948. 
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IX. i: Celui qui revient apres qu’il a vaincu. 

IX. 6: Ton image vivante comme Horus qui est au-dessus des gens, 
ton image (essence) vraie qui se trouve dans le palais, vie, salut, sante, 
qui guide (soigne) tout le pays. 

IX. 9: Tu es apparu comme faucon sur la facade du palais. Tu t’ 
unis a ton trone des vivants, ton ka est apaise, qui se trouve dans le 
cercueil, ta jeunesse est longue pour toi. Les gens a tes pieds, ils 
jubilent. C’est ton essence, qui est dans le coeur du roi. II dirige sa 
puissance contre tes ennemis. Tu es assis sur la bouche du roi de l’E- 
gypte du Nord. II parle (X.i) selon ce que tu as ordonne. Ton sanc- 
tuaire, ce sont les levres du seigneur, vie, salut, sante, ta majest, vie, 
salut, sante, est en lui. II prononce ce que tu as ordonne sur terre. Tu 
es durable comme Horus, qui se trouve sur le trone royal, sur ton siege. 
II est florissant sous toi. Pendant qu’ une generation passe, l’autre 
arrive. Tu es plus neuf aujourd’ hui que hier. Ta royaute est parmi 
tes dieux primordiaux en ton nom de roi des dieux. 

X. 1: Tout dieu est ton ombre. L’offrande des gens est leur nom, 
mais c’est toi qui es content de leurs offrandes. 

Commentaire. 

I. 10: Comme le pharaon, le dieu Amon-Re c s’appelle majeste 2 3 ). 
L’epithete hm est utilisee pou les dieux: La majeste de Re c3 ). On 
trouve hm pour les dieux aussi avec le suffixe: „Ma majeste, sa 
majeste” 4 5 ). 

Le passage cite dit que les gens peuvent voir par les rayons du 
soleil qui chasse les tenebres: „les hommes voient et distinguent par 
lui” 5 ). 

II. 2: Amon prend soin des autres dieux comme de ses sujets. II fait 
croitre les offrandes pour les alimenter, comme le pharaon soutient son 
peuple. C’est une maniere d’exprimer, comment les autres dieux sont 
dependants d’Amon. „Les dieux reqoivent des pains d’offrande de 
sa puissance (ka), (de lui) le dieu fort, qui protege le rassasie- 
ment(?)” 6 ). Ce passage se trouve dans un chapitre traitant d’Amon 
comme roi d’Egypte. 

2) hm; Wb. Ill, 91, 9. Berlin, P. 3049, VII, 1. 

3) hm n R c , Wb. Ill, 92, 2. 

4) Wb. Ill, 92, 4. 

5) Leiden I, 350, II, 6; o.c. p. 22. 

6) Leiden I, 350, III, 13-14; o.c. p. 49. 
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II. 5: Amon est le maitre de tous les autres dieux. Cest une ma- 
niere d’exprimer sa primaute. Les textes des Pyramides formulent cette 
pensee presque avec les memes mots. „Tu passes la nuit dans le bateau 
du soir. Tu t’eveilles dans le bateau du matin. Car c’est toi qui re- 
gardes en bas vers les autres dieux. II n’y a aucun dieu qui jette les 
yeux sur toi 7 ). 

III. 9-10: Ntr mnh est un titre royal 8 ). II se trouve souvent chez 
les Ptolemes: Ntrwj mnhwj =ol euepysToci OeoL 

V. 6: Amon, ici identifie avec le dieu soleil Atoum, est assis sur le 
trone royal comme le pharaon... Le trone de Re c est mentionne dans 
les textes des Pyramides. „Tu t’assieds sur ce trone de Re c et tu 
commandes les dieux, car tu es Re c , qui est ne de Nout, qui enfante 
Re c chaque jour...Qui lui est semblable?” 9 ). 

VI. 3: Cette epithete de primaute est tres commune dans les tex¬ 
tes 10 ). 

VI. 9: II reqoit des titres de primaute. Ceci est formule au moyen 
de la construction au superlatif et du genitif du pluriel. De pareilles 
constructions se trouvent souvent dans les sources, mais on ne les 
rencontre nulle part en telle abondance. Pour le titre „seigneur des 
seigneurs” comparez Leiden I 350, II. 3 1:L ). Le titre wr wr.w decrit 
Amon-Ra c comme Taine des dieux primordiaux 12 ). Tout comme le 
pharaon, Amon-Re c est congu comme roi du double pays, TEgypte du 
Sud et TEgypte du Nord. Comparez les passages: „Cest a lui 
qu’appartiennent le pays du Sud et le pays du Nord” 13 ) et „Tu es 
le seigneur de Tepiphanie, roi de TEgypte du Sud et de l’Egypte du 
Nord”. 

VII. 1: Ce passage decrit la couronne du dieu. Les deux plumes qu’ 
Amon porte sur la tete comme Min, le caracterisent comme dieu du 
ciel et de hair. Le dieu Chou, dieu de Y air, porte aussi une plume sur 
la tete. On lit dans un hymne solaire: ,,Tes deux plumes te conduisent 


7) Pyr. 1479, a, b, n twt is ms3 hr tp ntr.w nn ntr nb mss hr tp.k; o.c. p. 112. 

8) Wb. II, 85, 8. 

9) Pyr. 1688, a; 1689, b. 

10) o.c. p. 113. 
n) o.c. p. 19. 

12) o.c. p. 63. 

13) Leiden I, 350, II, 6; o.c. p. 46. 

14) P. 3055, XVI, 6; n-sw-bit Sm c w Ts-mhw. 
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sur des chemins tenebreux” 15 ). Pour notre passage comparez ensuite 
les textes suivants: „Roi du del, souverain sur terre” 16 ). „Roi de 
l’eternite, regent de Teternite, souverain, seigneur du ciel, le plus 
ancien de la terre” 17 ). Amon- Re c , seigneur des deux plumes, prince, 
la couronne ( wrr.t ) est sur ta tete, roi des dieux, qui habite °Ip.t- D Is.- 
wt” 18 ). „Souverain de tous les dieux” 19 ). „Eleve quant aux deux 
plumes, roi des dieux” 20 ). 

VII. 7 ss.: II est assis sur le trone. „Amon-Re c , taureau de sa mere, 
qui est sur son trone” 21 ). „Celui, qui est apparu sur son trone... il 
a pris la regence” 22 ). 

VII. 9: Ses sceptres sont mentionnes. ,,Thebes s’eveille en connec¬ 
tion avec le sceptre et le fleau dans tes mains 23 ). 

VIII. 1: Son regne est etemel. II celebre des jubiles comme le pharaon. 

IX. 1: La meme expression est utilisee pour le pharaon, quand il 
revient des pays etrangers apres une victoire 24 ). 

IX. 6: Ensuite le pharaon est congu comme manifestation du dieu 
Amon sur terre. 

IX. 9: Le texte dit qu’ Amon est assis sur la bouche du roi, qui parle 
selon ce que Amon lui a ordonne. 

X. I: Amon demeure dans le pharaon comme dans son sanctuaire. 

X. 2: Les generations des hommes passent, mais Amon ne vieillit 

pas 25 ). 

Le soleil se renouvelle chaque matin a Taurore. Il reprend son regne 
sur les dieux primordiaux comme au commencement. „La terre est 
eclairee sur ta place d’ hier” 26 ). Les mots ,,tu es plus neuf aujourd’ 
hui que hier” sont aussi utilises pour la renaissance des morts. Amon- 
Re c s’appelle souvent 1 ’aine des dieux primordiaux 27 ). 


15) P. 3050, II, 1, 2. 

16) P. 3050, IX, 3. 

17) P. 3049, XIII, 8. 

18) P. 3055, VI, 4-5. 

19) P. 3055, VI, 8. 

20) P. 3055, VII, 1, 2. 

21) hrj s.t.f wr.t, P. 3055, VII, 1; s.t wr.t — le trone, Wb. IV, 7, 6-7. 

22) Leiden I, 350, IV, 4; o.c. p. 69. 

23) rs Wss.t hn c sms nbsb J m c wj.k, P. 3056, VIII, 1. 

24) Wb. Ill, 61, 12; Urk. IV, 773, 8; Ins. Ded. 38; II An. V, 1. 

25) Comparez: Insc. Ded. 66; Wb. II, 430, 12. 

26) Leiden I, 350, I, 1. 

27) smsw pswtjw. 
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X. io: La primaute d’ Amon est exprimee en termes qui signifient 
que les autres dieux sont des manifestations d’Amon. Les textes disent, 
que les autres dieux sont l’incarnation (ba) d’Amon-Re c . De cette 
maniere, ils lui sont subordonnes. Les hymnes de l’oasis El Khargeh 
disent d’Amon-Re c : „Tu debarquas a Heracleopolis. De la tu es parti 
pour Aphroditopolis. Ton image etait la comme Hrj Sf. Ton ame (ba) 
illustre etait a Aphroditopolis reposant sur d’innombrables dieux qui 
etaient emanes de toi”. Ensuite presque tous les dieux de l’Egypte sont 
identifies a Amon dans ce texte 28 ). La fin de notre passage dit que 
partout ou Ton donne des offrandes, on fait cela pour Amon. Meme 
si Ton invoque un autre dieu, on invoque en realite Amon sous le 
nom de ce dieu. 

Par ci, par la, il est impossible de discerner si le texte veut conce- 
voir Amon comme roi celeste ou le pharaon comme le representant 
d’Amon sur terre, puisque l’Egypte etait identifiee au cosmos. Pour la 
region celeste comme pour la region terrestre, les Egyptiens avaient 
besoin de la conception de la royaute. De leur point de vue — et voici 
une espece de definition — le roi etait un centre dans lequel une cer- 
taine puissance divine etait coneentree, pour ensuite emaner de la, 
bienfaisante pour les sujets et nuisible pour les ennemis du royaume. 


28) El Khargeh 24 ss. 


J. Zandee 
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RELIGIONSWISSENSCHAFT IN DEUTSCHLAND 

Obgleich die Religionswissenschaft in Deutschland schon seit der 
Zeit der Aufklarung grosses Interesse gefunden und gegen Ende 
des 19. und Anfang des 20. Jahrhunderts auch in der Theologie einen 
bedeutenden Einfluss gewonnen hatte, war es doch nie zu einer Ta- 
gung fur Religionsgeschichte oder zu einer Organisation der Reli- 
gionshistoriker gekommen. Erst im Jahre 1950 kam es zu einer ersten 
deutschen Tagung fur Religionswissenschaft, die zusammen mit dem 
Deutschen Orientalistentag in Marburg/Lahn stattfand. Anlass dazu 
gab die Ubersiedlung der seit 1927 bestehenden Religionskundlichen 
Sammlung der Universitat in das Marburger Landgrafenschloss und 
deren feierliche Eroffnung; ihr damaliger Direktor, Professor D. Dr. 
Heinrich Frick, war es auch, der die etwa 100 Religionshistoriker, die 
dazu erschienen waren, zur Grundung einer Arbeitsgemeinschaft fur 
Religionswissenschaft aufrief. Der dort gewahlte Vorstand unter dem 
Vorsitz Professor Fricks vertrat die Deutsche Arbeitsgemeinschaft 
fur Religionswissenschaft auf dem anschliessenden VII. Internatio- 
nalen Kongress fur Religionsgeschichte in Amsterdam, wo sie als 
Deutscher Zweig in die neugegrundete international Association for 
the Study of History of Religions (IASHR)” aufgenommen wurde. 
Seitdem hat der Deutsche Zweig jahrlich Tagungen fur Religions¬ 
wissenschaft abgehalten: 1951, 1953 und 1955 in Marburg, 1952 in 
Bonn, 1954 in Mainz, 1956 in Bremen. Dabei hat es sich als zweck- 
massig und fruchtbar erwiesen, die Vortrage der einzeinen Tagungen 
unter ein gemeinsames Hauptthema zu stellen. So wurde auf der 3. 
Jahrestagung in Marburg 1953 das Thema „Auseinandersetzung und 
Zusammenarbeit der grossen Religionen” behandelt, in Mainz 1954 
das Thema ,,Das Symbol in Kult, Mythos und Lehre”, und fur Bre¬ 
men 1956 wurde als Hauptthema ,,Heilige Uberlieferung und 
heiliges Schrifttum in den verschiedenen Religionen” gewahlt. Die 
Marburger Tagung 1955 war der Berichterstattung uber den VIII. 
Internationalen Kongress fur Religionsgeschichte in Rom gewidmet. 
Den Ergebnissen der Marburger Tagung von 1953 hatte die Theolo- 
gische Literatur-Zeitung ein Sonderheft zur Verfiigung gestellt, in dem 
6 der 12 Vortrage im Original, die iibrigen in Referaten abgedruckt 
wurden ( Th.L.Z., Leipzig: Hinrichs Verlag 1953, Nr. 12). fiber die 
anderen Tagungen erschienen ausfuhrliche Berichte in derselben 
Zeitschrift ( Th.L.Z. 1951, Nr. 11; 1953, Nr. 4; 1955, Nr. 11). Ein- 
zelne Vortrage wurden im Original in verschiedenen Zeitschriften ab¬ 
gedruckt. 

Der Sitz des Deutschen Zweiges ist die Religionskundliche Samm- 
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lung der Universitat in Marburg geblieben, ein Forschungsinstitut fur 
Religionswissenschaft, das neben einer Fachbibliothek eine Studien- 
sammlung von Heiligtiimern und Kultgegenstanden der verschiedenen 
Religionen, besonders der indischen und ostasiatischen, in Originalen 
und Nachbildungen enthalt. Nach dem Tode Prof. Fricks wurde ihr 
neuer Direktor, Prof. D. Dr. Friedrich Heiler, der schon vorher dem 
Vorstand des Deutschen Zweiges angehorte, zum 1. Vorsitzenden ge- 
wahlt. Dem Deutschen Zweig, der zur Zeit aus 176 Mitgliedern be- 
steht, gehoren Fachvertreter aller wissenschaftlichen Disziplinen an, 
die mit der Religionsforschung zusammenhangen, aus Westdeutsch- 
land und aus Ostdeutschland; neben den Religionshistorikern und 
christlichen Theologen beider Konfessionen auch Orientalisten, Phi- 
lologen der klassischen und germanistischen Richtung, Ethnologen, 
Soziologen, Historiker, Archaologen, Prahistoriker, Kunsthistoriker, 
Psychologen, Philosophen und sogar Juristen und Mediziner. Die 
meisten Mitglieder sind Hochschullehrer und Assistenten, doch findet 
sich daneben auch eine nicht unbedeutende Anzahl von Pfarrern, 
Studienraten und anderen an der Religionswissenschaft interessierten 
Personen. Der Deutsche Zweig sieht es auch als eine seiner Aufgaben 
an, die Kenntnis der verschiedenen Religionen und der Ergebnisse 
der akademischen Religionsforschung in Laienkreisen zu verbreiten, 
und damit zugleich zur Toleranz gegeniiber den Fremdreligionen und 
zur Verstandigung zwischen den Volkern und Rassen beizutragen. 
Zu diesem Zweck haben sich mehrere Mitglieder des Deutschen Zwei¬ 
ges den Volkshochschulen und ahnlichen Einrichtungen der Erwach- 
senenbildung zur Verfiigung gestellt und haben dort in den letzten 
drei Jahren zahlreiche Vortrage zur Religionsgeschichte gehalten, die 
in diesen Kreisen grosses Interesse fanden. 

Das Hauptanliegen des Deutschen Zweiges ist es jedoch, der Reli¬ 
gionswissenschaft als selbstandige Disziplin an den Universitaten 
gegeniiber den anderen Disziplinen und den Behorden zur Anerken- 
nung und Forderung zu verhelfen und einen wissenschaftlich befahig- 
ten Nachwuchs in ihrem Fach heranzuziehen. Denn noch immer ist 
die Religionswissenschaft als selbstandiges Fach an den deutschen 
Universitaten nur schwach vertreten. Vorort der deutschen Religions¬ 
wissenschaft ist die Universitat Marburg mit ihrer Religionskund- 
lichen Sammlung und einer ordentlichen Professur fur vergleichende 
Religionsgeschichte und Religionsphilosophie innerhalb der Theologi- 
schen Fakultat, ausserdem einem ausserplanmassigen Professor und 
einem Dozenten fur Religionsgeschichte in der Philosophischen Fa¬ 
kultat. Eine Professur fur vergleichende Religionswissenschaft gibt 
es auch an der Universitat Bonn und eine fur Religions- und Geistes- 
wissenschaft an der Universitat Erlangen, beide innerhalb der Phi¬ 
losophischen Fakultat, und beide haben auch entsprechende Seminare. 
In Munster besteht in der Katholisch-Theologischen Fakultat eine 
ordentliche Professur fur Religionswissenschaft mit eigenem Seminar. 
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An der Freien Universitat in West-Berlin, ebenso in Gottingen und 
Tubingen, ist die Religionsgeschichte mit der Orientalistik verbunden, 
ein eigenes Institut fur Religionswissenschaft ist nur in West-Berlin 
vorhanden. An der Universitat Miinchen besteht eine Honorarpro- 
fessur und ein Lehrauftrag fur Religionsgeschichte in der Philosophi- 
schen Fakultat. An den iibrigen westdeutschen Universitaten wird 
die Religionsgeschichte von den Vertretern der Philosophic, der syste- 
matischen Theologie oder der Missionskunde mitbehandelt. In Ost- 
deutschland hat die Universitat Leipzig in der Philosophischen Fa¬ 
kultat einen Lehrstuhl fur Religionsgeschichte, der verbunden ist mit 
einem religionsgeschichtlichen Institut. An der Humboldt-Universitat 
in Ost-Berlin besteht in der Theologischen Fakultat ein Lehrstuhl fur 
Religionsphilosophie, die allgemeine Religionsgeschichte ist hier wie 
auch in Halle mit der Missionswissenschaft verbunden. In Jena und 
Rostock gibt es in der Theologischen Fakultat Institute fur allgemeine 
und vergleichende Religionsgeschichte. Eine Zeitschrift fur Religions¬ 
wissenschaft existiert in Deutschland bisher noch nicht wieder, doch 
werden bereits Bemiihungen gemacht, das „Archiv fur Religions- 
wissenschaft”, das seit 1898 bestand und 1939 einging, wieder neu 
herauszugeben, und zwar als gemeinsame Publikation von Ost- und 
Westdeutschland. 

Die Geschaftsstelle des Deutschen Zweiges ist: Religionskundliche 
Sammlung der Universitat Marburg/Lahn, Schloss 1. 

K. Neumann 


NORWEGIAN STUDIES IN HISTORY OF RELIGIONS 

In Norway there is only one professorship in History of Religions, 
namely in the Faculty of Arts at the University of Oslo. This pro¬ 
fessorship was instituted in 1915, and the first holder of it was the 
late Dr. Wilhelm Schencke (1869-1946), who held office from 1915- 
39. He was succeeded by the late Dr. Georg Sverdrup (b. 1885) who 
held the appointment for five years until his death. The present pro¬ 
fessor Dr. Herman Ludin Jansen (b. 1905) was appointed in 1952. 

The institution of a professorship in comparative history of religions 
was partly a result of the state of scientific studies in other European 
countries, and partly due to the demands of Norwegian scholars 
working in related fields. From the end of the last century the Fa¬ 
culty of Theology at the University of Oslo represented the historic- 
critic method of studying biblical texts, and some of its scholars, above 
all Dr. Sigmund Mowinckel, worked from time to time with non- 
biblical religions. A conservative section of the Church, however, 
opposed these new methods of biblical studies and founded a private 
school of theology, an act which resulted in quite an intense struggle 
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between the two theological parties in this country, a struggle that 
has lasted for nearly fifty years. Thus the Faculty of Theology at 
the University of Oslo has throughout this period felt it its duty to 
defend the freedom of scientific work, and as demands for a pro¬ 
fessorship in the field of history of religions were raised so were 
they naturally supported by theologians of the University section. 
When the professorship was institued however, it was not attached 
to the Theological Faculty but to the Faculty of Arts., demonstrating 
that the professor should not be bound to confessionalism or any 
church interest. 

In Norway the study of history of religions commences in the 
secondary school, where a small course is obligatory. The teachers are 
candidates of theology, who at the same time teach the history of 
Christianity. Comparative history of religions is naturally part of the 
theological curriculum although it holds no strong position. The 
courses are given in the Faculty of Arts and generally only students 
with scientific interests follow the lectures, the others reading to their 
own satisfaction from course books. In the Faculty of Arts how¬ 
ever, history of religions may be taken as part of the special course 
for the Master's Degree. The candidate may either elect to study it as a 
subsidiary subject and pass an examination after 2-3 terms, or as a 
principle subject with an examination after 6-8 terms. In the latter 
case the student specialises in a definite historic religion and studies 
the sources in the original language, having beforehand passed an 
examination in the appropriate language. 

However, the Master's Degree is a highly specialised one, only 
qualifying for work in museums or scientific institutions. Thus the 
number of young people choosing to specialise in history of religions 
is a small one. However, the regulations governing the University 
examinations are to be changed, and history of religions may be 
taken as part of the philological studies for secondary school teachers. 
This regulation certainly means the strengthening of history of reli¬ 
gions in this country. 

In 1953 an Institute of History of Religions was founded at the 
University of Oslo. This institute has its own library and reading 
room. Plans are also under way to augment the number of teachers, 
as specialists in the field of primitivology, psychology of religion and 
history of Nordic religion are in great demand. 


H. Ludin Jansen. 
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